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PREFAŢĂ 


În 1913, Carl Oustav Jung a dezvoltat o procedură de inducere a viziunilor pe care a 
denumit-o "imaginaţie activă". El a combinat stările hipnagogice cu tehnici de vizualizare pentru a 
induce imaginaţii în stare de veghe care erau autonome, așa cum sunt visele, şi nu dirijate conștient, 
aşa cum sunt visele cu ochii deschişi. Procedura lui Jung a avut de atunci o varietate de succesori. 
Practici conexe au fost dezvoltate şi în ocultismul occidental şi în spiritualitatea New Age. 

Semnificaţia imaginației active pentru istoria religiei rămâne de evaluat. Au fost oferite 
câteva speculaţii interesante. Jung a presupus utilizarea imaginației active în gnosticism, alchimie, 
Exerciţiile spirituale ale Sfântului Ignatius Loyola și în lucrarea lui Friedrich Nietzsche “Așa 
vorbita Zarathustra”. Henry Corbin a prezentat argumente în favoarea imaginației active în gnoza 
islamică a islamismului medieval, a misticismului neo-aristotelic al lui Avicenna şi a sufismului 
teosofic. Antoine Faivre a sugerat că un amestec de gnoză şi imaginaţie activă a făcut parte din 
ezoterismul occidental de la sistematizarea sa în Renașterea italiană. 

Studiul de faţă este, după cunoştinţele mele, prima istorie sistematică a imaginației active în 
cultura occidentală. Deoarece nu sunt un jungian, am reconceptualizat subiectul atât în ceea ce 
priveşte metoda, cât și perspectiva. Concluziile mele istorice rămân exploratorii. Sper să fi 
identificat tendințele majore ale istoriei, dar în acest stadiu al cercetării toate rezultatele trebuie 
considerate provizorii. Am citat datele pe care le-am găsit întâmplător: trebuie să existe 
inadvertenţe, mici și mari. 

Teza mea este că utilizarea în pereche a experienţelor vizionare și unitive, dependente în cea 
mai mare parte de imaginaţia activă, a constituit gnoza, "cunoașterea", în centrul mistic al 
traiectoriei gnostice în ezoterismul occidental din antichitatea târzie până în epoca modernă. Nimeni 
nu a scris până acum o istorie a practicii vizionare în Occident. Cu atât mai puţin a sugerat cineva că 
misticii occidentali, dintre care unii sunt cunoscuţi că au experimentat atât viziuni, cât şi uniuni, au 
creat vreodată o tradiţie a practicii duale. Dovezile pe care cercetătorii le-au tratat adesea ca fiind 
marginale sau periferice pentru istoria generală a misticismului occidental sau, în cel mai bun caz, 
le-au discutat ca pe nişte curiozități sau ciudăţenii minore, au fost prezentate aici ca o traiectorie 
discretă. Demonstrarea mea că a existat o astfel de tradiţie este, din multe puncte de vedere, la fel de 
semnificativă ca şi identificarea ei ca fiind gnostică. 

Utilizările gnostice ale imaginaţiei active au fost transmise, susţin eu, cam pe aceleaşi căi ca 
filozofia şi ştiinţa greacă: prin islamul timpuriu, unde au fost dezvoltate considerabil, înainte de a 
trece prin iudaismul medieval, care a adus contribuţii importante, înainte de a transmite tradiția mai 
departe în Occidentul latin, unde gnoza a intrat pentru prima dată în alchimie. 

Pentru motivul, în expresia lui Melville, al "Timpului, Putere, Numerar şi răbdare”, am 
amânat discutarea unuia dintre cele mai interesante episoade din istoria gnozei: originea și 
dezvoltarea timpurie a cabalei. Omisiunea va fi reparată pe măsură ce circumstanţele o vor permite. 

Cea mai mare parte a acestei cărți a fost scrisă în perioada 1990-1992, când eram lector de 
cercetare la Centrul pentru Studii Religioase al Universităţii din Toronto, Canada. În diferite 
momente de-a lungul anilor, acest proiect a beneficiat de ajutorul lui Antoine Faiwvre, Ithamar 
Gruenwald, David J. Halperin, Moshe Idel, Todd Lawson, June MceDaniel, Jordan Paper, Richard 
Pero, Robert A. Segal, Charles și Dena Taylor, Steven M. Wasserstrom, Elliot R. Wolfson şi al 
membrilor Alchemical Society of Canada. Le adresez mulțumirile mele tuturor. O versiune 
anterioară a capitolelor 3 şi 4 a fost publicată în Ambix 37 (1990), 3545. 
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Capitolul 1 


Studiul experienţelor mistice 


Studiul modern al misticismului a început la sfârşitul secolului al XIX-lea, când psihologii 
medicali au observat că fenomene asemănătoare cu cele înregistrate de misticii creştini erau produse 
de deținuții din azilurile de nebuni. Pentru a apăra sănătatea mintală a sfinților, apologeții catolici şi 
anglicani au organizat contraofensive pe două fronturi. Unul a fost literar. Misticii istorici au fost 
studiați, explicaţi şi făcuţi să servească drept precedente pentru teologiile moderne ale 
misticismului. Al doilea front a fost experienţial, dar nu a existat nicio tradiție vie în cadrul 
creștinismului occidental pe care să se bazeze. Misticismul căzuse în dizgrație de la orientarea către 
ştiinţă şi raționalism cu două secole mai devreme. Misticismul care era disponibil în Europa la 
sfârșitul secolului al XIX-lea consta, în principal, din practici care fuseseră importate din India între 
timp. Yoga era ceea ce ştiau apologeţii, iar aspectele misticismului creștin pe care le înțelegeau cel 
mai bine erau cele care semănau cel mai mult cu yoga hindusă. Totuși, apologeții nu erau mulțumiți 
să recunoască faptul că alți mistici istorici erau dincolo de înțelegerea lor. Yoga a devenit rapid un 
pat a lui Procust pentru interpretarea misticilor creştini fără excepţie. Thomas Merton, de exemplu, 
l-a făcut pe Sfântul Bernard de Clairvaux să semene cu Patanjali. 

Dezbaterea dintre detractorii şi apologeţii misticismului a polarizat inutil cercetarea. Nu este 
întâmplător faptul că cei mai mari mistici occidentali au fost printre cei mai perspicace psihologi ai 
tradițiilor lor religioase: Augustin și Tereza, Maimonide şi ibn al-'Arabi. Succesul în practica 
misticismului necesită competenţă în înţelegerea sa psihologică. Pentru a-şi desăvârşi experiențele, 
misticii s-au ținut la curent cu cercetările psihologice din epocile şi culturile lor și adesea au 
contribuit în mod original la acestea. 

Deoarece majoritatea studenţilor misticismului au neglijat să dobândească o competenţă 
echivalentă în psihologie, existenţa istorică a practicilor mistice occidentale care diferă semnificativ 
de yoga a fost nesperată timp de decenii. Sofisticarea observaţiilor lui William James a fost ignorată 
şi denaturată. O generaţie de cercetători a susținut că, în ciuda diferenţelor superficiale, mistica este 
peste tot una şi aceeaşi. Evelyn Underhill a sugerat că "misticismul, în forma sa pură, este ... știința 
unirii cu Absolutul, și nimic altceva, și ... misticul este persoana care atinge această uniune". 
Efortul lui Underbill de a traduce un tip de religiozitate într-o stare psihologică discretă a fost imitat 
pe scară largă. Profeții, mediumii spirituali și șamanii au fost fiecare definiți prin referire la o 
experiență religioasă distinctă. Paradigma generală era ordonată, dar era în contradicție cu faptele. 


Diversitatea experienţelor misticilor 

Ideea că misticii trebuie să se conformeze unei definiţii moderne a misticismului, altfel nu 
vor fi considerați mistici, este un criteriu pentru evaluarea misticismului autentic şi neautentic. 
Acesta privilegiază anumite experiențe în detrimentul altora. Unirea mistică a fost tratată ca fund 
esența misticismului. Viziunile, dimpotrivă, au fost observate ocazional, dar au fost tratate în mod 
regulat ca un aspect secundar, un adaos, o preocupare periferică. 

Oricât de importante ar fi judecăţile de valoare normative pentru teologi, ele exprimă dorinţe 
sectare pentru viitor. Ele nu sunt descrieri imparţiale ale trecutului. Istoricii, care definesc 
misticismul pe principii istorice, trebuie în schimb să ia în considerare practicile reale ale oamenilor 
care au fost consideraţi în mod tradițional mistici (pneumatici, cabalişti, sufişti, yoghini şi alții). 
Ceea ce misticii din hinduism, budism, taoism, iudaism, creștinism şi islam consideră în mod 
tradițional sau în prezent a fi mistic, poate să nu fie o prezentare suficientă sau completă a 
misticismului. Însă nicio abordare mai puţin extinsă a misticismului nu poate pretinde a fi adecvată. 
Misticismul poate implica mai mult decât ceea ce au practicat misticii recunoscuţi în mod 
tradițional, dar cu siguranță nu cuprinde nimic mai puţin. Cu sfinți şi păcătoşi, ortodocși, 
heterodocşi şi eretici, normativi şi excentrici, tradiționali şi marginali, cu toții numărați laolaltă, 
găsim o diversitate enormă printre experienţele mistice. 


Perspectivele comparative nu sunt necesare pentru a stabili acest aspect. Luaţi în considerare 
doar dovezile creştinismului occidental. În discuţia sa despre "Paradisul sau al treilea cer văzut de 
Sfântul Pavel", Sfântul Augustin de Hippo a introdus ceea ce a devenit ulterior distincția catolică 
autoritară între trei tipuri de viziune. 


(1) Viziunea corporală pare subiectiv să fie evidentă pentru unul sau mai multe dintre simțurile 
corporale. Conţinutul viziunii este văzut pe fundalul percepţiei senzoriale. Viziunile corporale 
includ fenomene precum aparițiile lui lisus, ale Fecioarei Maria și ale diferiților sfinți. 
Următorul raport a fost înregistrat de autoritățile bisericești la câteva zile după vizionare, în Spania, 
în 1483. 


Rugându-se în genunchi, a mers la uşa capelei şi, după ce s-a rugat așa cum a rânduit 
Dumnezeu şi a început să se ridice, a auzit în interiorul capelei plânsetele unei fetițe. Martorul a 
fost foarte tulburat şi surprins de strigătele și plânsetele acesteia, iar când a început să se ridice şi 
să sune la ușile capelei, care, după cum a spus el, erau încuiate, s-au deschis în mod miraculos. 

Din poziţia sa îngenuncheată, martorul a văzut prin uşile deschise, la trei sau patru paşi în 
capela din faţa sa, o fetiță foarte frumoasă între şapte şi opt ani, îmbrăcată în haine albe ca 
zăpada. Ea îşi răsucea continuu mâinile şi cu ele împreunate plângea și cerea milă de la lisus 
Hristos, implorându-L să aibă milă şi îndurare de poporul Său. Ea plângea tare cu o voce foarte 
dulce, iar când martorul a văzut-o și a auzit-o din poziția sa îngenuncheată, a făcut un efort să se 
adune, deși era foarte speriat, şi a interogat-o pe fată cu aceste cuvinte sau unele asemănătoare: 
"O, copilă dulce, vrei să-mi spui ce te tulbură atât de tare?" 

Fata a răspuns după cum urmează: "O, fiul meu, te însărcinez pe sufletul tău să te ocupi de 
sufletele bărbaţilor din parohii. ..." 

După ce fata i-a spus toate aceste cuvinte şi lucruri martorului, ea a dispărut, iar acesta nu 
a mai văzut nimic în afară de faptul că ușile capelei s-au închis şi s-au blocat la fel de miraculos 
cum se deschiseseră, cu martorul încă în genunchi în prag. Apoi martorul s-a ridicat şi a plecat 
acasă. 


(2) Viziunea interioară este evidentă doar pentru minte. Se mai numește şi viziune imaginativă cu 
referire la înţelegerea medievală a imaginației ca o facultate care se limitează la combinația 
fantezistă a elementelor memoriei perceptive. Termenul semnifică faptul că viziunile sunt înţelese în 
timpul sau după apariţia lor ca evenimente intrapsihice care se desfăşoară în cadrul facultății de 
imaginaţie a sufletului. Viziunile interioare nu par neapărat imaginare în sensul de fictive. În 
schimb, misticii le pot considera drept revelații valide sau drept percepții extrasenzoriale. 

Viziunile interioare sunt experiențe onirice care pot implica imagini, ființe, peisaje, 
evenimente şi aşa mai departe. Ca şi în cazul viselor, prezentările mentale constau în primul rând în 
imagini vizuale, dar pot apărea şi reprezentări auditive sau alte reprezentări senzoriale. Următorul 
autoportret este extras din Dialogul spiritual al Sfintei Ecaterina din Genova: 


Într-o zi, în viziunea ei interioară a apărut lisus Hristos întrupat răstignit, însângerat din 
cap până în picioare. Se părea că trupul ploua cu sânge. Din interior, ea a auzit o voce spunând: 
"Vezi acest sânge? A fost vărsat pentru dragostea ta, pentru a ispăşi păcatele tale”. Prin aceasta ea 
a primit o rană de iubire care a atras-o spre Isus cu atâta încredere încât a spălat toată spaima de 
dinainte şi s-a bucurat să moară în Domnul. 


Ecaterina a apreciat că lisus nu i-a apărut simţurilor trupeşti, ci doar sufletului ei. Cu toate 
acestea, ea nu avea nicio îndoială că a văzut o ființă supranaturală, exterioară, existentă în mod 
obiectiv. În acelaşi timp, este posibil şi poate chiar probabil ca ea să fi considerat ploaia de sânge 
drept un simbol imaginativ al "rănii iubirii... care 1-a spălat" spaima. 

Tradiţia catolică a dat nume individuale câtorva subcategorii ale viziunii interioare. O 
viziune interioară în care sufletul misticului zboară din corp a fost denumită transport, în timp ce 


viziunile în care corpul însuşi a fost văzut zburând au fost înţelese ca /evitație. Unele viziuni trec 
peste aceste categorii. Atunci când sufletul discorporal este transportat în afara corpului său, acesta 
poate târî în urma sa capul corporal decapitat sau capul decapitat şi apoi corpul. Levitaţia este 
popular considerată a fi o performanţă fizică, mai degrabă decât conținutul unei viziuni, deoarece 
viziunile interioare pot reproduce mediul fizic extern atât de complet încât misticii confundă 
viziunile interioare cu cele corporale. 


(3) Viziunea intelectuală este, din nou, evidentă doar pentru minte. Ea a fost definită cu referire la 
înțelegerea medievală a intelectului, rațiunii sau spiritului - termenii medievali erau sinonimi - ca o 
facultate care realizează gândirea conceptuală abstractă. Este singura facultate care are acces la 
fiinţe şi fenomene metafizice. Viziunile intelectuale constau uneori în locuţiuni sau idei clar verbale, 
iar alteori în idei sau înțelegeri nonverbale. Exemplele clasice includ sentimentul prezenței (logodna 
spirituală), uniunea mistică şi inspirația profetică a ideilor verbale. 

Augustin a clasificat viziunile în conformitate cu cea mai bună înţelegere a psihologiei 
disponibilă în zilele sale. E a acordat categoriilor psihologice importanţă teologică, argumentând că 
simţurile corporale erau mai puţin fiabile decât mintea, iar imaginația mai puţin fiabilă decât 
intelectul, în înţelegerea adevărurilor spirituale. În teologia lui Augustin, o ființă spirituală - 
Dumnezeu, un înger sau un demon - era percepută pe bună dreptate ca o idee fără imagine. Ori de 
câte ori fiinţa spirituală era descrisă de imaginaţie ca o imagine onirică sau de simțuri ca o apariție 
corporală, aceasta era percepută mai puțin precis, iar posibilitatea erorii doctrinare creştea. 
Istoricul religiilor Ernst Arbman a stabilit că categoriile lui Augustin nu sunt discrete. Ceea ce 
începe ca o viziune corporală poate continua ca o viziune interioară și se poate încheia ca o viziune 
intelectuală: 


Într-o dimineaţă, în timp ce mă rugam în limbi, am văzut crucea într-o lumină roşie - totul 
era roșu, dar erau două raze roșii care coborau de pe cruce către două persoane. Una era o 
doamnă din spital care căzuse de la un etaj în puţul unui lift și era în stare critică în spital... 
Celălalt era un prieten drag al meu. Mi s-a spus [intern, de către Ciod] să mă rog pentru aceste 
două persoane şi am făcut-o. 


Deoarece crucea era o percepţie senzorială fizică, strălucirea sa roşie poate fi considerată o 
viziune corporală. Atunci când misticul a recunoscut două persoane despre care se ştia că se află în 
altă parte, viziunea a fost considerată a fi interioară. Totuşi, prin definiţie, locuţiunile de încheiere 
erau intelectuale. 

Succesiunea transformărilor este variabilă. Următorul autoraport al Angelei din Foligno 
descrie o experiență mistică care a început ca o viziune intelectuală, dar s-a încheiat ca una 
interioară. Unirea mistică a luat o formă picturală vie: 


Când sunt cufundat în acest bine și îl contemplu, nu-mi mai amintesc de umanitatea sau 
întruparea lui lisus Hristos, nici de nimic, orice ar fi, care are o formă. Totuşi, văd totul şi nu văd 
nimic. Dar când părăsesc acest bine, atunci îl văd pe Omul-Dumnezeu. Și El mă atrage blând la 
Sine tot timpul până când spune: Tu eşti eu şi eu sunt tu. Îi văd ochii și chipul plin de compasiune. 
EI îmbrățișează sufletul meu și îl strânge la EI cu o forță imensă. 


De asemenea, încalcă categoriile lui Augustin cazurile de simţ al prezenţei, clasificate în 
mod tradițional ca o viziune intelectuală a unei prezenţe nevăzute, care iau o formă palpabilă ca o 
viziune corporală. Din nou, exact aceeași imagine a lui Hristos poate apărea aceluiași mistic, uneori 
ca o viziune corporală, iar alteori ca una interioară. 

Deşi varietățile de experienţe mistice pe care Augustin nu le-a luat în considerare au fost 
interpretate de scriitorii catolici de mai târziu ca subdiviziuni în cadrul categoriilor sale, potrivirea a 
fost adesea inexactă. Fenomene precum predicarea extatică, profeția și elossolalia au fost clasificate 


ca extaz vorbit. Deşi este pronunţat cu vocea corporală, extazul vorbit este considerat o varietate a 
viziunii intelectuale, deoarece acțiunile corporale depind de inspiraţia ideilor verbale. 

Extazul vorbit poate apărea singur. Alternativ, fie o viziune imaginativă, fie o viziune pur 
intelectuală poate avea loc imediat înainte sau în timpul manifestării audibile a extazului vorbit. 
Sfânta Ecaterina de Ricci a oferit un exemplu clasic. În fiecare joi seara şi vineri dimineaţa, timp de 
doisprezece ani, ea a privit pasiunea lui Hristos într-o serie de viziuni interioare. Drama a cuprins 
şaptesprezece scene, de la Cina cea de Taină până la încheierea răstignirii. În viziunile sale, 
Ecaterina se simţea fie ca Hristos, fie alături de El. Oamenii din mediul ei fizic i-au văzut corpul 
adoptând poziţiile şi gesturile pe care ea, ca Hristos, le avea în viziunile ei interioare. Ea vorbea cu 
voce tare şi îi percepea greşit pe cei din jurul ei ca participanţi la evenimentele patimilor. La rândul 
lor, însoțitorii Sfintei Ecaterina au respectat îndeajuns experienţa ei mistică încât să îşi 
îndeplinească rolurile atribuite. 

Spre deosebire de Sfânta Ecaterina, care a realizat acţiuni dramatice complete şi a vorbit cu 
voce tare în timpul viziunilor sale interioare ale patimilor lui Hristos, majoritatea misticilor 
patimilor, cum ar fi Sfânta Francoise Romaine și Maria de Moerl, au avut parte doar de gesturi 
pantomimice limitate şi de tăcere. Extazul lor a fost unul mobil, dar nu unul vorbit. 

Foarte apropiată de extazele vorbite şi mobile şi cel mai bine considerată ca fiind 
echivalentul lor literar este experiența pe care psihologii moderni o numesc "scriere automată”. 
Sfânta Tereza de Avila a scris multe dintre lucrările sale, inclusiv versuri poetice, foarte rapid în 
timp ce se afla în stări extatice, auzind viziunile intelectuale în mod distinct şi funcționând ca un 
copist. În alte cazuri, scrierea a continuat fără ca proprietarul mâinii să aibă o idee avansată despre 
ceea ce urma să fie scris. Uneori, textul nu era înțeles nici măcar atunci când era complet. 
Extazele vorbite, mobile și scrise ale misticilor catolici sunt toate cazuri de ceea ce antropologii 
numesc "posedare spirituală", adică experienţe valorizate pozitiv de activitate corporală involuntară, 
care sunt atribuite prezenţei unor fiinţe spirituale. 


Stigmatele implică mai degrabă sistemul nervos involuntar decât cel voluntar, dar şi acestea 
sunt fenomene conexe. Când Sfânta Ecaterina de Ricci s-a trezit din transă la încheierea experienţei 
sale cu Patimile, corpul ei purta semnele frânghiilor, ale biciuirii şi cele cinci stigmate: 


Stigmatizarea ... sau, mai precis, experiența de a fi suferit personal în timpul răstignirii lui 
Iisus pe cruce ... este un vis extatic bine documentat, șocant de realist, trăit de mistic de la început 
până la sfărșit în fiecare detaliu și cu toate simţurile sale, exact la fel ca o răstignire reală și având 
o putere de sugestie înnăscută suficientă pentru a da naştere la semnele de moarte ale rănilor de pe 
mâini, picioare și în coastă care au fost provocate Mântuitorului atunci când a fost răstignit. 


Diversitatea experienţelor misticilor catolici este în concordanță cu experiențele misticilor 
din alte părți. Este absurd să opunem tradițiile religioase extatice, precum şamanismul, 
mediumnitatea, profetismul şi misticismul, pe baza distincțiilor dintre experiențele religioase. 
Oamenii de pretutindeni sunt capabili să experimenteze toate tipurile posibile de experienţe 
religioase. Tradițiile religioase extatice din lume tind să găzduiască o diversitate enormă de 
experienţe personale. Conformitatea este necesară în materie de doctrină mult mai mult decât în 
materie de experienţă. Într-adevăr, neclaritatea sau nespecificitatea multor doctrine tradiționale, care 
a complicat atât de mult cercetarea modernă, rezultă tocmai din nevoia de formulări care pot fi 
aplicate simultan diverselor experienţe religioase. 

Tradițiile religioase extatice favorizează în general anumite experiențe în detrimentul altora. 
Cu toate acestea, favorizarea nu este rezultatul accesului la anumite varietăți de experiențe, ca fiind 
diferite de altele. Alegerile conștiente sunt făcute pentru o varietate de factori istorici: ideologici, 
sociopolitici, economici, ecologici şi aşa mai departe. 

Această circumstanţă are consecințe importante pentru istorici. Dacă ipoteza "trunchiului 
comun" ar fi corectă, conform căreia experienţele mistice sunt peste tot una şi aceeași, nu ar mai fi 
posibil să se scrie o istorie a misticismului decât o istorie a percepţiei senzoriale. Istoriile s-ar limita 


la credinţe şi teorii (filosofii, teologii și aşa mai departe) despre misticism, dar misticismul ca atare 
ar fi un subiect pentru psihologi. 

Cu toate acestea, deoarece experienţele mistice sunt diverse, este posibil să se scrie o istorie 
a practicii misticismului. La fel cum doctrinele mistice complexe trebuie învăţate pentru a putea fi 
transmise, la fel trebuie să se întâmple şi cu tehnicile de inducere și dirijare sau control al 
experiențelor mistice. Alegerea tehnicilor influențează conţinutul experienţelor rezultate și 
contribuie astfel la doctrinele misticilor. Referindu-se la budism, Conze a remarcat: "fiecare 
propunere [filosofică] trebuie considerată în raport cu intenția sa spirituală și ca o formulare a 
experiențelor de meditaţie dobândite în cursul procesului de câștigare a mântuirii". Cu ajustările 
corespunzătoare la obiectivele diferitelor religii, acelaşi program de cercetare poate fi aplicat în 
toate culturile. Cu toate acestea, istoricii trebuie să posede o expertiză în psihologia misticismului 
care să fie cel puţin egală cu cea a misticilor, pentru ca acest program de cercetare să poată 
continua; dar nu există niciun motiv valabil pentru care să nu o facă. 

Ca şi cum ar raționaliza neglijarea psihologiei extazului, mulți cercetători şi-au exprimat 
îndoiala cu privire la posibilitatea de a discuta experienţele misticilor pe baza dovezilor textuale. 
Studiile lor pretind să discute formulările doctrinare ale misticilor; dar, deoarece cuvintele au sens 
numai în contextul referenţilor lor, un studiu al doctrinelor mistice izolat de experienţele mistice 
este în mod necesar nesigur. Acesta nu poate evalua dacă o discuţie se referă la realități 
experimentate, opinii învăţate sau speculaţii complet greșite. Este posibil să nu poată decide nici 
măcar dacă un termen trebuie înţeles la valoarea sa nominală sau metaforic. În consecință, un număr 
de islamiști au recunoscut că nu studiază teologii mistice, ci semantici mistice. Cu toate acestea, 
transformarea studiului misticismului într-un studiu al semioticii nu are relevanţă nici pentru 
mistici, nici pentru studiul lor istoric. 

Din nou, este categoric inadecvat să susţinem prezența misticismului pe baza doctrinelor sau 
a semanticii care prezintă tendințe unitive de gândire. Gândirea unitivă este o tendință umană 
universală. Ea poate izbucni în conştiinţă în timpul unei experienţe mistice, dar poate apărea şi în 
timpul sobrietății normale în stare de veghe. Exemplele clasice includ sociologiile antireligioase, 
dar extrem de unitive ale lui Karl Marx şi Emile Durkheim. 

Ceea ce, în opinia mea, îi distinge în cele din urmă pe mistici de alte tipuri de extatici 
religioşi este poziţia lor în societate. Şamanii, mediumi și profeţi sunt funcționari sociali publici 
care acționează în numele coreligionarilor lor, contactându-şi zeii sau spiritele. Coreligionarii pot 
efectua practici similare din motive personale sau private. De exemplu, indienii de câmpie care nu 
erau șamani erau adesea implicaţi în căutări de viziuni. Multe religii africane şi afro-americane 
practică posedarea spiritelor în grup. Vechiul Testament menţionează profeţiile de grup în religia 
canaanită şi nord-israelită. Totuși, acești indivizi nu ar trebui considerați mistici, deoarece nu 
trebuiau decât să dobândească revelații publice pentru a deveni şamani, mediumi sau profeți. 


Circumstanţa socială a misticilor diferă. Misticii nu au autoritate socială publică. Nici nu au 
posibilitatea de a dobândi vreuna. Majoritatea misticilor din lume aparţin religiilor care investesc 
autoritate în scripturi şi în interpreţii acestora. Uneori, misticii apar şi în religiile orale în care 
autoritatea este ferm investită în ritual (de exemplu, Grecia clasică, taoismul timpuriu). În toate 
cazurile, religiile misticilor neagă autoritatea publică experienţelor religioase. Această circumstanță 
socială are un impact asupra experiențelor rezultate. Pentru a evita conflictul cu autoritățile religiilor 
lor, misticii tind să caute experienţe de interes exclusiv privat. Orientările private pot fi obținute prin 
experienţe religioase de multe tipuri diferite. Unirea mistică este doar un exemplu. În toate cazurile, 
orientarea spre interior, datorată imposibilității de a deține o autoritate religioasă publică, este cea 
care, în opinia mea, caracterizează misticismul oriunde ar fi el întâlnit. 


Câteva experiențe unitive 

Experiențele mistice sunt utilizări religioase ale unor stări alternative de conștiință sau, mai 
precis, ale unor stări psihice alternative. Ceea ce face ca o experienţă în stare alternativă să fie una 
religioasă este evaluarea sa personală sau culturală. O viziune a lui lisus, de exemplu, nu este 


intrinsec religioasă. Este necesar să credem în lisus pentru ca experiența să fie mai mult decât o 
halucinație seculară. 

Ca un scurt sinonim pentru "experiențe în stări alternative interpretate religios", folosesc 
cuvântul eestasy. În limba engleză, ecstasy a fost un termen general de acoperire pentru 
experienţele profetice, mistice şi poetice încă din secolul al XVII-lea. Este folosit oarecum diferit în 
alte limbi. În scrierile Sfintei Tereza, pe care mulţi scriitori catolici le urmează, extazul numește 
pasul final al scalei contemplationis. În termeni psihologici, Tereza a scris despre extaz acolo unde 
noi astăzi am vorbi despre transă profundă. Cu toate acestea, utilizarea ei nu ar trebui aprobată, 
deoarece alte autorităţi catolice - de exemplu, Sfântul Bernard de Clairvaux - au scris despre extaze 
care nu implicau scala contemplationis. Efortul lui Eliade de a echivala "extazul" cu experienţele 
extracorporale este şi mai puțin satisfăcător; experienţele extracorporale erau denumite în mod 
tradițional "transporturi". 

Este caracteristic tuturor extazelor faptul că acestea implică cel puţin unele fenomene 
autonome - ceea ce tradiția catolică numeşte "contemplaţie” şi contrastează cu "meditaţia". 
Materialele psihice autonome par subiectiv pentru extatic a fi independente de controlul voinţei. 
Relaţia dintre gândirea voluntară şi materialele autonome este foarte variabilă. Deşi toate 
materialele autonome sunt primite pasiv de conștiință, pasivitatea suplimentară nu este necesară 
pentru apariţia lor. În "meditaţia concentrativă" asupra jhanas în budismul Mahayana, de exemplu, 
raționamentul discursiv activ este reluat după fiecare moment de dezvoltare autonomă, până la 
atingerea nirvanei. Meditaţiile hasidice care culminează cu contemplarea lui 'ayin, "nimic", sunt la 
fel de active până când ating punctul culminant al pasivității. Măsura pasivităţii mistice a fost 
adesea supraestimată de misticii ale căror meditații sunt monotone. Odată cu efectuarea repetată, 
meditaţiile monotone devin mai mult sau mai puţin automate. Voința nu este necesară pentru a lua 
noi decizii, iar misticii pot uita complet că meditaţiile lor continue sunt activități mentale. Pasivi în 
faţa obişnuinţei, misticii își pot imagina pasivitatea completă, ceea ce nu este deloc cazul. Mai 
degrabă, circumstanţa este analogă cu o persoană așezată care se ridică şi rămâne în picioare în timp 
ce discută cu o altă persoană. Continuarea stării în picioare are loc în mod automat, dar în niciun caz 
pasiv. 

Materialele autonome şi cele autosugerate se exclud reciproc. Erika Fromm teoretizează că 
"imaginile “neconsumate” provin din inconștient, în timp ce imaginile “sugerate”, aşa cum pot fi 
produse în mod voluntar printr-un act de atenţie, provin din preconştient". Terminologia nu trebuie 
să fie însoțită de prejudecăţi filozofice. Ceea ce este inconștient este pur și simplu ceea ce nu este 
conştient. Termenul nu prejudecă dacă anumite materiale inconștiente îşi au originea în înzestrarea 
biogenetică sau constituțională, în experienţă şi dezvoltare, în percepția extrasenzorială (așa cum 
Freud şi Jung credeau că este posibil) sau în revelația divină. 

Pentru a dezvolta o formulare transculturală care să reflecte autonomia contemplaţiilor, 

. La fel ca 
percepţia senzorială în timpul stării normale de sobrietate în stare de veghe şi halucinațiile onirice în 
timpul somnului, conţinutul autonom al unui extaz are o realitate psihică convingătoare cel puţin pe 
durata apariţiei sale. Extaticul este apoi convins că numinosul este la fel de real sau mai real decât 
lumea perceptibilă. În contrast cu credinţa sobră în numinos, care necesită un act de voinţă, credința 
extatică în realitatea numinosului este involuntară. Indiferent dacă apariția extazului a fost sau nu 
căutată în mod voluntar, odată ce experienţa a început, credinţa în realitatea numinosului nu este 
supusă voinţei. Îndoiala poate fi întreţinută, dar nu poate fi susținută pe durata experienţei. În mod 
unic în rândul varietăților de experienţe religioase, 


Tradiția catolică este aparent unică printre misticismele lumii în a distinge tipurile sale de 
viziune din scala contemplation adică, "scara contemplaţiei". Aluzia la scara lui Iacov (Gen 28:12) 
se referă la variațiile de intensitate sau la "adâncimea" metaforică a transei. Această tratare a stării 
extatice şi a conținutului său ca variabile independente nu este paralelă, din câte ştiu eu, în alte 
tradiții mistice. Secvenţele ierarhice ale cabalei, sufismului, yoga hindusă şi meditaţiei budiste 
enumeră conţinutul extazurilor. Intensitatea transei este fie ignorată, fie tratată ca o variabilă 


dependentă. 

Relatările catolice despre scala contemplaţiilor împart transa într-un număr de etape (de 
exemplu, patru sau şapte) care încep cu sobrietatea normală în stare de veghe şi culminează cu stări 
intense de transă. Cu toate acestea, gândirea ştiinţifică actuală susține propunerea lui Ronald Shot 
conform căreia conceptele tradiționale ale profunzimii transei confundă ceea ce sunt de fapt trei 
factori independenţi. 

Shor a descris prima variabilă ca o estompare a "orientării generale spre realitate". Aceasta 
constă într-o inhibare treptată şi crescândă a funcţiilor normale ale conștiinței, începând cu testarea 
realității și voința şi continuând prin percepția senzorială, memorie și fantezie, până la gândirea 
verbală și nonverbală. Reprimarea acestor funcții ale egoului permite funcțiilor psihice inconștiente 
obişnuite să se manifeste autonom în locul lor. Deoarece manifestările autonome nu pot fi testate în 
realitate, ele sunt inevitabil reorientate. De exemplu, visele cu ochii deschişi sunt transformate în 
halucinaţii, iar ideile speculative în certitudini delirante. Chiar dacă manifestările autonome pot 
prezenta o "logică de transă", "orientarea lor specială spre realitate" poate părea valabilă cel puţin 
pe durata transei. 

Intensitatea asumării rolurilor sau, ca să folosim un termen, a elaborării creative, descrie 
măsura în care materialele autonome sunt produse şi elaborate. Sunt manifestările simple şi scurte? 
Sau sunt bogat detaliate și îndelungate în timp? 

A treia variabilă independentă este intensitatea "implicării arhaice" sau, pentru a folosi 
termeni mai vechi, "profunzimea psihică" sau absorbţia. În ce măsură este menţinută 
autoobservarea? Predomină detașarea emoţională? Sau materialele autonome sunt supuse unei 
implicări emoționale intense? 

Conţinutul stării de transă formează o a patra categorie de variabile independente. Orice tip 
de gând pe care mintea îl produce în timpul stării de veghe şi de somn poate apărea în timpul unui 
extaz, dar două tipuri de conţinut extatic merită o atenţie specială. Ca extazuri narative, mă refer la 
viziunile corporale şi imaginative, la extazele vorbite şi mobile şi la toate fenomenele comparabile 
la nivel intercultural. Aceste extaze, al căror domeniu de aplicare corespunde unei înţelegeri 
moderne a fanteziei, au toate o poveste narativă. Naraţiunile pot fi scenarii extinse; în alte cazuri, 
ele pot fi scurte: un singur tablou vizual static, un gest momentan, un sunet audibil. 


O a doua categorie majoră de conținut extatic poate fi descrisă ca fiind unitivă. Studiul lor 
este înconjurat de o dezbatere aprinsă. În eforturile extrem de polemice de a nega faptul că 
experienţele psihedelice pot fi mistice, R. C. Zaehner a propus că diferențele dintre doctrinele 
misticilor reflectă diferenţele reale în fenomenologiile experiențelor lor. Ninian Smart a răspuns cu 
sugestia că experienţele mistice diferă de interpretările lor de către mistici atât în timpul producerii 
lor, cât şi după ce experienţele s-au încheiat. H. P. Owen a adăugat că credințele, practicile și 
aşteptările misticilor contribuie la conținutul interpretativ al experiențelor în sine. De atunci s-a 
ajuns la un consens că factorii personali, culturali şi universali sunt întrepătrunşi în experienţele 
mistice la fel ca în visele nocturne. Ideologia religioasă are cel puţin o anumită contribuţie la 
conținutul tuturor experiențelor mistice. 

Arbman a mers atât de departe încât a postulat o corespondență completă între credința 
mistică şi experienţa mistică. El a susținut că extazele transformă ideile religioase în experiențe 
religioase, dar nu fac nimic mai mult: 


Extazul ... nu poate fi înţeles din punct de vedere psihologic decât ca o formă religioasă 
specifică de absorbţie sugestivă în complexul de credințe care, în starea care îl precede, a constituit 
obiectul unic, exclusiv sau total dominant al conştiinţei și din care se poate demonstra astfel că îşi 
derivă întotdeauna conținutul şi visul sau experiența vizionară predeterminată, strict închisă şi 
organizată. 


Argumentul lui Arbman a pornit de la teorie. Limitarea sa la o psihologie fenomenologică a 
făcut necesară explicarea experienţelor extatice doar prin referire la conștiință. Extazele trebuiau 
atunci să fie produse ale unor idei religioase susținute anterior. 

O poziţie mai degrabă diferită a fost adoptată la începutul secolului de William James, care a 
fost dispus să îmbrăţişeze teoria "subconştientului”: 


Sentimentul mistic de extindere, uniune şi emancipare nu are un conţinut intelectual specific 
propriu. El este capabil să formeze alianţe matrimoniale cu materialul furnizat de cele mai diverse 
filosofii și teologii, cu condiția ca acestea să poată găsi un loc în cadru pentru dispoziţia sa 
specifică. 


James a descris filosofule și teologiile misticilor drept "supra-credinţe". Acestea sunt idei pe 
care o persoană le aduce la o experiență religioasă, nu numai postexperiențial în procesul de 
interpretare şi raportare a acesteia, ci și preexperiențial ca o contribuţie la conţinutul experiențelor. 

Extazele narative pot fi, probabil, derivate, aşa cum a susținut Arbman, din credințele 
religioase care sunt avute înainte de apariţia narațiunilor, dar elementul unitiv din experienţele 
unitive nu poate fi explicat atât de simplu. Autosugestiile sunt cu siguranță implicate. Meditaţia 
asupra ideii de Dumnezeu duce la unirea cu Dumnezeu. Meditaţia asupra ideii de scaun duce la 
unirea cu scaunul. Practica yoghină a unirii cu orice și cu totul, care este folosită pentru a învăța 
caracterul iluzoriu al tuturor, consideră de la sine înţeles că uniunea este posibilă cu orice subiect de 
meditaţie. Aceleaşi date indică inadecvarea teoriei lui Arbman. Deikman a demonstrat experimental 
că actul de a privi o vază, pe cât posibil fără a mai gândi nimic, este suficient în unele cazuri pentru 
a induce o experienţă unitivă. Ideea unitivă care descoperă sinele şi întreaga existenţă în unica vază 
nu face parte din meditație, ci 1 se adaugă în procesul de transformare a acesteia într-o contemplaţie 
primită pasiv. Meditaţiile care implică mantre tantrice, dhikr sufi, rugăciunea ortodoxă greacă lisus 
şi așa mai departe sunt, în mod similar, capabile să explice doar o parte din conţinutul 
contemplaţiilor ulterioare. Într-adevăr, este puţin probabil ca misticii să creadă în experienţele lor 
dacă acestea nu ar fi decât produse ale autosugestiilor. 

Ideile unitive ale experiențelor unitive sunt inerente în structura apercepțiilor extatice. Ele nu 
sunt subiecte de gândire, ci moduri de gândire. Ideile unitive sunt gândite cu, mai degrabă decât 
despre. La fel cum, văzând un copac, ştim imediat cât de departe şi cât de mare este; de asemenea, 
având o experienţă unitivă a copacului, experimentăm direct unitatea acestuia - de exemplu, cu 
sinele şi cu întreaga existenţă. Ideile unitive sunt structuri sau lentile prin care mintea extatică 
percepe şi ordonează orice se întâmplă să gândească. Ideile unitive funcționează în mod automat, în 
afara conștiinței, ca presupoziţii ale acesteia. 

Mai multe varietăţi de experienţă unitivă au fost descrise ca uniune mistică de diferiți autori. 
Pentru scopurile prezente, va fi suficient să distingem trei tipuri. 


Unirea introspectivă 

Termenul unio mystica, uniunea mistică, a fost cel mai adesea aplicat varietății particulare pe 
care Rudolf Otto a descris-o drept "Calea interioară" sau "Mistica introspecției”. Experienţa unitivă 
este ilustrată în următorul autoportret al Mechthilde din Magdeburg: 


Pe măsură ce El o atrage la Sine, ea se dăruiește Lui. Ea nu se mai poate abţine și astfel EI 
o ia la Sine. Ar vorbi cu bucurie, dar nu îndrăznește. Este înghițită de glorioasa Treime în mare 
unire. EI îi oferă un scurt răgaz pentru ca ea să-L poată aștepta. Ar vrea să-i cânte laudele, dar nu 
poate. Ar vrea ca El să o trimită în iad, doar ca EI să poată fi iubit peste măsură de toate creaturile. 
Ea se uită la EI şi spune: "Doamne! Dă-mi binecuvântarea Ta!" El se uită la ea şi o atrage la EI cu 
o urare pe care trupul poate că nu o cunoaşte. 


Unirea introspectivă constă într-un sentiment de seninătate fericită a unicităţii atemporale, 
fără limite şi solitare, în care sinele este singurul existent. Uniunile introspective nu implică 


experiența vreunei uniuni, uniri sau alăturări reale; nu există nici un proces în care distincțiile 
subiect-obiect dispar. Există pur şi simplu şi brusc experienţa că sinele este singurul sau singurul 
existent, că subiectul este infinit, etern şi singur. Misticii care sunt teişti experimentează uniunea 
introspectivă ca fiind sinele lui Dumnezeu. Interpretările postexperienţiale ale experienţei sunt mult 
mai variate. 


Unirea extrovertivă 

Otto a remarcat şi un al doilea tip de experienţă unitivă. El a numit-o "calea exterioară”, 
deoarece "viziunea unificatoare" a acesteia cuprinde lumea perceptibilă. W. T. Stace a numit calea 
exterioară misticismul "extrovertiv". Un exemplu poate fi văzut în următorul autoraport al Angelei 
din Foligno: 


Și imediat ochii sufletului meu s-au deschis și am văzut plenitudinea lui Dumnezeu, prin 
care am înţeles întreaga lume, atât aici cât şi dincolo de mare, şi abisul şi toate celelalte lucruri; și 
nu am văzut nimic altceva decât puterea divină într-un mod cu siguranță de nedescris, astfel încât 
din cauza excesului de uimire sufletul a strigat cu voce tare, spunând: "Această lume întreagă este 
plină de Dumnezeu!" De aceea am înţeles acum că lumea nu este decăt un lucru mic; am văzut, mai 
mult, că puterea lui Dumnezeu era mai presus de toate lucrurile şi că întreaga lume era plină de ea. 


Uniunile extrovertive sunt tipul de experiență unitivă care descoperă unul în mulți. Atunci 
când ideile sale sunt simplificate, uniunea extrovertivă poate dezvălui că toţi sunt cumva unul. În 
ambele cazuri, elementele unitive sunt o uniune care cuprinde cosmosul perceptibil în întreaga sa 
complexitate. 


Comuniunea 

Un al treilea tip de experiență unitivă a fost identificat de Abraham Joshua Heschel, care a 
atribuit profeția biblică clasică unei experienţe pe care a numit-o unio sympathetica. Categoria lui 
Heschel a fost preluată de Gershom G. Scholem, care a recunoscut pertinenţa acesteia pentru 
experienţele cabaliştilor de comuniune (dewekut). Ideile unitive din cadrul experienţei implică 
legătura cu divinul într-o unitate diadică "Eu-Tu”. Există sentimentul că doi - nu toți, ci doi - sunt la 
un loc. Un bun exemplu este oferit de continuarea experienţei Angelei din Foligno: 


Atunci El mi-a spus: "Ți-am arătat ceva din puterea Mea", ceea ce am înțeles atât de bine 
încât mi-a permis Să înțeleg mai bine toate celelalte înclinații. El a mai spus: "Te-am făcut să vezi 
ceva din puterea Mea, priveşte acum și vezi umilința Mea”. Atunci mi s-a dat o înțelegere atât de 
profundă a smereniei lui Dumnezeu faţă de om și faţă de toate celelalte lucruri, încât atunci când 
sufletul meu și-a amintit de puterea nespusă a Lui şi a înțeles adânca Lui smerenie, s-a minunat 
foarte mult şi s-a socotit a fi un nimic, pentru că în sine nu vedea nimic mai de preț. 


Henry Corbin a sugerat că interpretările unio mystica ca unio sympathetica sunt comune în 
Sufismul teosofic. Sufiştii care experimentează identitatea cu Dumnezeu sunt obligați să își 
conformeze înțelegerea doctrinară cu învăţăturile islamului privind profeția, care implică o 
comuniune dialogică cu Dumnezeu. 

Într-o discuţie despre experienţele americane de conversie, Rodney Stark a enumerat patru 
tipuri de experiențe. Fiecare poate apărea singură sau se poate dezvolta secvențial în următoarea. 
Toate îndeplinesc criteriile lui James pentru "sentimentul prezenţei", dar numai ultimele trei implică 
reciprocitatea prin prezenţa care constituie comuniunea: 

1) Actorul uman observă pur şi simplu (simte, percepe etc.) existența sau prezenţa actorului divin. 
2) Prezenţa reciprocă este recunoscută, actorul divin este perceput ca notând prezența actorului 
uman. 

3) Constatarea prezenţei reciproce este înlocuită de o relație afectivă asemănătoare iubirii sau 


prieteniei. 
4) Actorul uman se percepe ca un confident și/sau coleg de acţiune cu actorul divin. 


Johannes Lindblom a remarcat o diferență importantă între comuniune şi uniunea 
introspectivă. Experiențele de comuniune sunt un "misticism personal" în care "personalitatea este 
păstrată, atât personalitatea divinului, cât şi personalitatea omului religios". "Mistica impersonală" a 
uniunii introspective este în schimb marcată de o "unitate completă cu divinul conceput ca o 
substanță mai mult sau mai puţin impersonală". 


Sfânta Tereza a experimentat uneori cele două fenomene ca faze diferite ale unui singur 
extaz: 


Există aceeași diferenţă între logodna spirituală [= comuniune] şi căsătoria spirituală [= 
uniune introspectivă] ca şi între două persoane logodite şi două care sunt unite astfel încât nu mai 
pot fi separate. ... [În] Logodnă. ... cele două persoane sunt frecvent separate, aşa cum se întâmplă 
în cazul unirii, deoarece, deși prin unire se înţelege unirea a două lucruri într-unul singur, fiecare 
dintre cele două, după cum se observă în mod obișnuit, poate fi separat și rămâne un lucru de sine 
stătător. ... În unirea căsătoriei spirituale... Domnul apare în centrul sufletului... sufletul (mă refer 
la spiritul acestui suflet) se face una cu Dumnezeu... Căci EL a binevoit să se unească cu creatura 
Sa în așa fel încât au devenit ca doi care nu pot fi separați unul de celălalt. ... sufletul rămâne tot 
timpul în acel centru cu Dumnezeul său. Am putea spune că unirea este ca și cum capetele a două 
lumânări de ceară ar fi unite astfel încât lumina pe care o dau să fie una singură. 


Tereza a raportat viziuni intelectuale, dar o tranziție de la comuniune la unire poate avea loc 
Şi într-un extaz narativ. Hadewijch, un beguin flamand din secolul al XIII-lea, a raportat următoarea 
experiență: 


Vulturul, care vorbise anterior cu mine, mi-a spus: "Acum vezi prin Faţă şi devino 
adevărata mireasă a marelui Mire, şi priveşte-te în această stare!" Și chiar în acea clipă m-am 
văzut primită în uniune de Cel care stătea acolo în abis, pe discul circular, şi acolo am devenit una 
cu el în certitudinea unităţii. 


Datorită complexității dezvoltării umane după naştere, există "o mare varietate de experiențe 
mistice [extrovertive], în funcţie de profunzimea regresiei". În unele cazuri, de exemplu, extaticul 
are sentimentul de a cuprinde întregul cosmos. În altele, extaticul se simte o parte a unui întreg 
cosmic. Altele diferă încă o dată. Presupunând, așa cum am sugerat în altă parte, că materialele 
regresive sunt forme timpurii de conştiinţă din punct de vedere al dezvoltării, trebuie să fim atenţi la 
celelalte aspecte ale experienţelor unitive: gândurile şi fanteziile voite la care conştiinţa răspunde 
momentan, rolul conștiinței în viaţa individului şi aşa mai departe. În toate cazurile, "regresia apare 
împreună cu păstrarea sentimentului de identitate" și "nu este literalmente o întoarcere" la starea 
infantilă. Julia Kristeva explică: 


Depășirea noțiunii de separare iremediabilă ... restabilește o fuziune continuă cu un Celălalt 
care nu mai este substanțial şi matern, ci simbolic. ... Avem de-a face cu o fuziune ... transpusă de la 
corpul mamei la o agenţie invizibilă... Aceasta este o adevărată ruptură faţă de dependența din 


copilăria timpurie şi trebuie spus că este o soluţie de compromis, deoarece beneficiile noii relaţii de 
dependenţă sunt în întregime de ordin imaginar, în domeniul semnelor. 


O abordare psihanalitică a experienţei unitive este reductivă, dar nu este neapărat 
inconsecventă cu o teologie negativă. Teologiile negative susțin că niciun mistic nu are în niciun 
moment acces direct la Dumnezeu, la vid, la “Ein Sof, la Ungrund, la Tao cel nenumit sau la altele 
asemenea. Tot ceea ce poate fi experimentat nu este în mod necesar transcendent. Experiențele 
unitive au loc în interiorul persoanei umane, iar realitatea la care se referă este una umană. Unirea 
poate accesa temeiul ființei, dar este vorba de ființa personală a misticului şi nu de fiinţa tuturor. 
Așa cum a reflectat Martin Buber: 


Din propria mea experiență de neuitat știu bine că există o stare în care legăturile naturii 
personale a vieții par să fi căzut din noi şi experimentăm o unitate nedivizată. Dar nu știu ce îşi 
imaginează sufletul de bunăvoie și, într-adevăr, este obligat să îşi imagineze (şi al meu a făcut-o 
cândva) că în aceasta am ajuns la o unire cu ființa primordială sau cu divinitatea. Aceasta este o 
exagerare care nu mai este permisă înțelegerii responsabile. Responsabil - adică, ca un om care îşi 
menține poziţia în faţa realității! nu poate extrage din acele experienţe decât faptul că în ele am 
atins o unitate nediferențiată a mea, fără formă sau conţinut. Pot numi această unitate originală 
prebiografică și să presupun că ea este ascunsă neschimbată sub toate schimbările biografice, sub 
toate dezvoltările sufletului... existând o singură dată, unică, ireductibilă, această unitate 
creaturală: unul dintre sufletele umane şi nu "sufletul morții tuturor"; o fiinţă definită și particulară 
și nu "Fiinţa", unitatea de bază creaturală a unei creaturi. 


Natura psihică a experienţelor unitive nu este, totuşi, incompatibilă cu afirmaţia că acestea 
corespund realității cosmosului. În acelaşi mod în care teorema lui Pitagora este un calcul mental 
care se desfăşoară în întregime în interiorul minţii, dar se întâmplă, prin proiectarea cosmosului, să 
corespundă circumstanțelor fizice reale ale obiectelor care au forma triunghiurilor drepte, la fel şi 
unele experienţe unitive, înțelese corect, se pot întâmpla să corespundă ordinii reale a existenţei. 
Doar prăbuşirea acestei corespondențe într-o identitate, presupunerea nefondată că experienţele 
unitive dezvăluie în mod direct ceea ce este în mod necesar adevărata ordine a ființei ca atare, este 
ceea ce o abordare psihanalitică nu poate accepta. 

Aş dori să subliniez în continuare că discuţia mea despre conștiință ca facultate naturală a 
minţii nu exclude posibilitatea intervenției divine în cadrul acesteia, la fel ca în toate celelalte 
aspecte ale cosmosului. Nici afirmaţia mea că unele manifestări ale conştiinţei sunt mai degrabă 
infantile, decât mature, nu implică faptul că sugarii nu au acces la providența divină. 


Simplificarea şi testarea realităţii 

Unul dintre cele mai spectaculoase aspecte ale stării de transă este efectul său asupra 
simțului realității. Testarea realităţii este capacitatea de a decide dacă o prezentare mentală 
reprezintă un fenomen perceptibil sau este doar intrapsihică (o amintire, o fantezie, un concept sau 
ceva asemănător). Este o funcție de bază a părții minţii pe care psihanaliza o numește ego. Simţul 
realității depinde, totuşi, şi de memoria acumulată a testării realității din trecut. Ceea ce s-a 
descoperit (sau s-a crezut) că este realitatea în trecut influenţează testarea realității în acest moment. 


Stările de transă ii a ambele ea ale simțului realităţii, dar ele încep cu testarea realității. 


Reprimarea funcţiei egoului de testare a realităţii face imposibilă determinarea de către 
persoana în transă a faptului că prezentările mentale nu sunt reprezentative. Prin inhibarea testării 
realității, transa are rolul de a simplifica orice ar putea fi conţinutul său. Se presupune că 
prezentările mentale reprezintă realități perceptibile, indiferent dacă o fac sau nu. Visele cu ochii 
deschişi, de exemplu, sunt transformate în stări halucinatorii care pot părea, din punct de vedere 
subiectiv, percepții extrasenzoriale. Ideile speculative pot primi o validare aparentă şi pot deveni 
certitudini delirante. Teatrul poate deveni o stare de posesie. 


Majoritatea doctrinelor religioase se adaptează procesului de simplificare. Reticența 
religiilor de a ajunge la un acord cu ştiinţa fizică are, în general, la bază fanteziile care au fost 
simplificate, uneori prin stări de transă, iar în alte cazuri prin greutatea tradiției primite. Fanteziile 
simplificate nu sunt cu mult mai puţin decât un stoc în comerț mistic. Viziunile fantomelor au fost 
susținute de doctrinele vieţii de apoi, ascensiunile celeste de relatările despre locuinţele divine din 
cer şi aşa mai departe. 

În câteva cazuri, simplificarea fanteziilor prin stări de transă este deosebit de vizibilă, 
deoarece au fost depuse eforturi pentru a lupta împotriva ei. În tantra budistă din Tibet, novicii sunt 
învățați să mediteze asupra unor subiecte a căror absurditate oferă o lecţie despre natura iluzorie a 
zeilor: 


Cele şase silabe ale formulei [Aum mani padme hum] sunt legate de cele șase clase de fiinţe 
simţitoare și sunt legate de una dintre culorile mistice după cum urmează: 
Aum este alb şi conectat cu zeii (Ilha). 
Ma este albastră şi legată de non-zei (Ihamayin). 
Ni este galben și are legătură cu bărbaţii (mi). 
Pad este verde şi are legătură cu animalele (tudo). 
Me este roşu şi are legătură cu cei care nu sunt bărbaţi (Yidag sau alte mima-yin). 
Hum este negru și are legătură cu locuitorii din purgatorii. ... 


Se identifică cele şase tipuri de fiinţe cu cele șase silabe care sunt ilustrate în culorile lor 
respective. ... Ele formează un fel de lanţ fără sfârşit care circulă prin corp, purtat de respiraţie, 
intrând printr-o nară şi ieşind prin cealaltă. 

Pe măsură ce concentrarea minţii devine mai perfectă, se vede mental cum lungimea 
lanțului creşte. Acum, când ies odată cu expirația, silabele mistice sunt purtate departe, înainte de a 
fi absorbite din nou cu următoarea inspiraţie. Cu toate acestea, lanţul nu se rupe, el se alungește 
mai degrabă ca o curea de cauciuc şi rămâne mereu în contact cu omul care meditează. 

Treptat, de asemenea, forma literelor tibetane dispare și cei care "obţin rodul" practicii 
percep cele șase silabe ca pe şase tărâmuri în care se ridică, se mișcă, se bucură, suferă şi trec 
nenumăratele fiinţe, aparținând celor şase specii. 

Și acum rămâne ca meditatorul să realizeze că cele șase tărâmuri (întreaga lume 
fenomenală) sunt subiective: o simplă creaţie a minţii care le imaginează și în care se scufundă. 


Simplificarea se desfăşoară aici pe două direcții. Tantriştii tibetani sunt conștienți de faptul 
că stările lor meditative fac ca fanteziile lor să pară reale. Ei cultivă în mod deliberat fantezii 
absurde pentru a promova credinţa în falsitatea realităţii. Cu toate acestea, ei nu sunt conștienți că 
simplificarea prezentă în argumentul lor conform căruia natura iluzorie a experienţei meditative 
dovedeşte natura iluzorie a percepţiei senzoriale. Inferenţa nu este logică, dar simplificarea ei în 
timpul transei o face să pară sigură. 

Mai mulți dintre misticii Bridali medievali din Europa de Vest au încercat să experimenteze 
viziuni alegorice, în concordanţă cu textele Sfintei Hildegard de Bingen. Cu toate acestea, eforturile 
lor s-au lovit în mod repetat de eşec. Misticii au fost incapabili să susțină un punct de vedere 
alegoric deoarece viziunile lor erau invariabil simplificate. Următorul exemplu a fost relatat de 
Sfânta Gertrude de Helftha: 


Cu o ocazie, când am asistat la o Liturghie la care trebuia să comunic, am perceput că erai 
prezent, printr-o condescendenţă admirabilă, şi că ai folosit această asemănare pentru a mă instrui, 
arătându- Te ca şi cum ai fi secătuit de sete și dorind să-Ti dau să bei; şi în timp ce eram tulburat de 
asta, şi nu puteam nici măcar să scot o lacrimă din ochii mei, Te-am văzut prezentându-mi o cupă 
de aur cu propria Ta mână. Când am luat-o, inima mea s-a topit imediat într-un torent de lacrimi 
fierbinţi. 


Aici nu viziunea era simbolică. Viziunea părea o percepţie exactă. Isus era cu adevărat 
prezent. A fost doar faptul că Isus a efectuat în mod inexplicabil acţiuni simbolice. 


Experienţa neantului 
Stace a stabilit că doctrinele mistice din mai multe tradiţii religioase discută despre o 
experiență a conștiinței de nimic și a încercat să apere realitatea acesteia: 


Să presupunem Că, după ce a scăpat de toate senzațiile, cineva ar continua să excludă din 
conștiință toate imaginile senzoriale și apoi toate gândurile abstracte, procesele de raționament, 
voințele şi alte conţinuturi mentale particulare; ce ar rămâne atunci din conştiinţă? Nu ar mai 
exista niciun conţinut mental, ci mai degrabă un gol complet, vid, neant. 


Formularea lui Stace a fost inadecvată pentru fenomenele mistice pe care el a încercat să le 
descrie. Nu există "conștiință pură", "experienţă zero", sau orice altă construcție comparativă de 
acest gen. Aceste formulări denaturează natura conștiinței. Conştiinţa nu este analogă unui radio sau 
televizor care poate fi pornit, chiar dacă nu recepționează niciun program. Nu există niciun 
homunculus, nicio persoană mică în interiorul minţii, care să observe jocul de percepții, amintiri, 


fantezii și idei ca pe un ecran de film. În schimb, conștiința apare atunci când o prezentare mentală 
devine suficient de importantă pentru a atrage atenția. DEEE OTITA OAIE 
nicio conştiinţă. 

Deşi unii mistici caută stări de inconștiență, alţii caută o imposibilitate: o experiență 
conştientă a nimicului. Ceea ce ei par să experimenteze subiectiv poate fi descris, din punctul lor de 
vedere, ca neant, ca ceva care nu este nimic. Atât inconștiența, cât şi experienţele de neant pot fi 
autoinduse prin intermediul via negativa sau "calea negativă" a meditaţiei. Procedura implică 
meditații asupra unei serii de negaţii sau refuzuri care, împreună, maximizează capacitatea transei 
de a reprima funcţiile egoului. De exemplu, meditaţia budistă samatha ("calmare") utilizează 
autosugestii negative pentru a realiza o serie de jhanas. 


Prima etapă: 

Detaşat de dorinţele simţurilor, detașat (şi de celelalte patru) stări nesănătoase, el locuieşte în 
atingerea primei jhana, care este însoţită de gândire aplicată și discursivă, născută din detaşare, 
răpitoare şi plină de bucurie. ... 


A doua etapă: 
Din calmarea gândirii aplicate şi discursive, el locuieşte în atingerea celei de-a doua jhana, 


în care inima interioară este senină şi exaltată în mod unic, şi care este lipsită de gândire aplicată şi 
discursivă, născută din concentrare, răpitoare şi plină de bucurie ... 


A treia etapă: 

Prin dezgustul pentru extaz, el locuieşte echilibrat, atent şi clar conștient; el experimentează 
cu acest corp acea bucurie despre care arienii declară: "fericit trăiește cel care este echilibrat şi 
atent". Astfel, el trăiește în atingerea celei de-a treia jhana. 


A patra etapă: 
De la renunţarea la bucurie, de la renunțarea la durere, de la trecerea la odihnă a bucuriei şi 


tristeții sale, el trăiește în atingerea celei de-a patra jhana, care nu este nici dureroasă, nici plăcută, 
în puritatea totală a echilibrului şi a atenției. 


A cincea etapă: 
Trecând cu totul dincolo de toate percepțiile formei, prin intrarea în repaus a percepțiilor 


impactului, prin neatenţia la percepția manifestării, pe gândul "Spaţiu fără sfârșit", el locuieşte în 
atingerea stației spațiului fără sfârşit. 


A şasea etapă: 
Trecând cu totul dincolo de stația spaţiului nesfârșit, gândind "conștiința nesfărșită", el 
trăieşte în atingerea stației conştiinţei nelimitate. 


A şaptea etapă: 
Trecând cu totul dincolo de staţia conştiinţei nelimitate, gândindu-se "Nu există nimic", el 


trăieşte în atingerea stației de nimic. 


A opta etapă: 
Trecând cu totul dincolo de domeniul nimicului orice ar fi, el locuieşte în atingerea staţiei de 


NICI percepție, nici non-percepție. 


Parcurgerea cu succes a celei de-a opta etape duce la samapatti, "inconştienţa", a cărei 
înţelegere corectă din punct de vedere doctrinar (adică budistă, nu hindusă) permite nirvana. 


Mai multe alte tradiții mistice au propria lor secvenţă ierarhică de negaţii. Fiecare utilizează 
starea de transă într-un mod similar. Tot ceea ce nu este negat este lăsat să rămână conştient. 
Necesitatea de a continua să monitorizați progresul contemplațiilor pentru a decide când să treceţi 
de la o negare la următoarea împiedică meditaţia să devină automată şi obişnuită. Procesul de 
meditaţie rămâne activ şi alert. Conştientizarea de sine a activităţii de meditație continuă până când 
meditaţia finală declanșează contemplaţia dorită. 

Nimicul-ceva care nu este nimiceşte o idee contradictorie. Nimicul nu poate exista, dar poate 
părea, în mod subiectiv, să fie experimentat în transă, atunci când starea de transă simplifică ideea, 
împiedicând aprecierea ilogicii sale. Ceea ce este de fapt experimentat în momentul nimicului 
aparent a fost descris de Paul Federn drept "ego-u/ mental singur". Albert Deikman îl numeşte 
"sinele observator” și îl explică drept funcția de bază a conştiinţei: "Eu/ observator este centrul 
transparent, ceea ce este conştient. ... [Este] anterior gândirii, sentimentului și acțiunii, deoarece 
experimentează aceste funcţii”. 

Totuşi, aceste formulări sunt inacceptabile, deoarece implică un homunculus. De asemenea, 
ele nu reuşesc să explice de ce sinele observator, care experimentează neantul, este experimentat ca 
sinele unui Altul (arman, nirvana, keter, Dumnezeu şi aşa mai departe). În conformitate cu teoria 
mea generală conform căreia fenomenele autonome ale transei sunt manifestări ale superegoului 
care compensează reprimarea generală a funcţiilor egoului de către transă, înțeleg experiența 
neantului ca pe o conştientizare a absenței, în special, conştientizarea de către superego a absenței 
egoului. Observarea sinelui este funcția de autoobservare a superegoului sau, mai precis, 
observarea egoului, așa cum se manifestă în timpul unei reprimări aproape complete a egoului. 
Experienţa este analogă cu a avea un cuvânt pe vârful limbii. Există certitudinea conştientă că 
conţinutul mental dorit nu este conștient. În experienţele de neant, nu este vorba doar de un cuvânt, 
ci de întregul ego care poate fi inaccesibil. Minimul conștiinței, neantul, nu este niciodată 
experimentat în mod obişnuit ca unic conținut al conştiinţei sobre. Doar atunci când transa sau șocul 
reprimă orice altceva din conștiință, rămâne doar funcția de observare. 

Calea negativă nu merge întotdeauna atât de departe încât să devină o experiență a 
neantului. Misticii ajung la orice experienţă pe care nu au exclus-o anterior. Sfântul loan al Crucii 
era dispus să nege totul, cu excepţia unei experienţe de iubire înflăcărată. Pentru Jan van 
Ruysbroek, aceasta a fost lumina soarelui. Prin negarea a tot ceea ce poate fi gândit, poate fi indusă 
inconştiența. O experiență a neantului apare atunci când meditaţia se oprește chiar înainte de 
inconștiență. 

Nu numai că există diferențe în cadrul tradiţiilor unice ale căii negative, dar trebuie să 
evităm și comparaţiile facile între tradiţii. Experiențele de neant nu sunt uniformizate de structura 
înnăscută a minţii. Atunci când nirvana budistă nu este "fericire de nedescris", ea poate fi un fel de 
neant, aşa cum este 'ayin-ul hasidic, dar nu sunt de același fel. Unul este obținut prin negarea 
acosmică a existenţei, celălalt ca produs final al unui argument cosmologic pentru transcendența 


creatoare a lui Dumnezeu. Ceea ce rămâne este ceea ce nu a fost exclus. Un vid acosmic nu trebuie 
confundat cu un vid creator. Asociaţiile lor inconștiente, tonul lor sentimental, implicațiile lor, toate 
diferă. 

Experienţa neantului a fost produsă în experimente hetero-hipnotice cu stări de transă foarte 
profunde. Unitatea poate fi experimentată pe drumul către neant. Chiar înainte de momentele 
culminante ale absenței, poate exista o trecere prin adâncimi postnatale şi intrauterine de regresie. 
Cineva poate simţi că el însuşi conţine totul, înainte de a simţi că doar el însuşi există. Abia atunci 
se ajunge la neant. Neantul este un aspect nebiografic al gândirii; dar pentru că vine după momente 
de uniune din ce în ce mai regresive, poate fi considerat în mod eronat ca fiind pre-biografic. 
Revenirea de la conştiinţa absenței la conștiința normală de veghe poate inversa secvenţa, 
progresând prin diferitele ordine ale unirii. 

Deoarece experiențele neantului necesită stări de transă mai profunde decât experiențele 
unitive, putem presupune că o tradiție mistică care caută să experimenteze neantul va experimenta 
în mod regulat unitatea în drumul spre profunzimea dorită a transei. O tradiţie care urmăreşte în 
schimb unitatea poate experimenta neantul doar accidental. 


Extazul fără transă 

Datoria istorică a studiului misticismului față de practica yoga a însemnat că apariţia stărilor 
extatice care nu sunt transă nu a fost imaginată până în anii 1950 şi chiar şi astăzi rămâne puţin 
recunoscută. 


Utilizarea drogurilor psihedelice 
Marea descoperire a fost, desigur, cazul controversat al experienţelor psihedelice. La eseul 


care a introdus "terapia psihedelică", Sherwood, Stolaroft și Harman au anexat câteva comentarii, 
descrise de ei ca fiind provizorii, care rămân printre cele mai precise observaţii fenomenologice ale 
extazurilor psihedelice: 


Pare să apară o percepție centrală universală, aparent independentă de înclinațiile 
filosofice sau teologice anterioare ale subiecților. ... 

Această percepţie centrală, aparent a tuturor celor care pătrund adânc în explorările lor, 
este aceea că în spatele multiplicității aparente a lucrurilor din lumea științei şi a bunului simț 
există o singură realitate, în vorbirea căreia pare potrivit să se folosească cuvinte precum infinit şi 
etern. Toate fiinţele sunt văzute ca fiind unite în această Fiinţă; în Starea noastră obișnuită nu 
suntem conștienți de acest lucru şi ne vedem pe noi înşine şi obiectele lumii ca entități individuale și 
separate. ... 

Percepția acestui lucru în experienţele psihedelice este una imediată, oarecum ca percepția 
imediată la trezirea de dimineaţă că sunt acelaşi "EU" care s-a culcat aici noaptea trecută. Nu este 
incompatibilă cu examinarea rațională a experienţelor noastre mai obişnuite, dar nu rezultă dintr-o 
astfel de examinare rațională. 

Această intrare în aparenta conștientizare a naturii realității poate lua diverse forme. ... 


Fenomenele au loc la nivelul "percepţiei imediate” sau, mai precis, al apercepţiei. În timpul 
experiențelor mistice extrovertive pe care Sherwood şi alţii le-au discutat, percepţia senzorială a 
lumii fizice a persistat, la fel ca și înţelegerea ei realistă. Unitatea a fost descoperită "în spatele 
multiplicităţii aparente a lucrurilor”, mai degrabă decât în locul pluralităţii finite. Aşa cum facem cu 
toţii, cu excepţia cazului în care există motive pentru a face altfel, narcomanii iau de bună 
continuarea testării realităţii. 

În discutarea distincţii dintre calitatea și conţinutul fanteziilor extatice, Havens a făcut o 
remarcă pertinentă: 


Întreaga experiență ar putea fi reinterpretată ca un fel de vis, în care cineva se retrage din 
lumea reală şi experimentează o realitate imaginară... Cu toate acestea, în timpul experienţei 
drogurilor în sine, Realitatea nouă şi necunoscută este convingătoare, indiscutabilă, inconfundabil 
de reală! ... Un subiect a descoperit că nu fusese în domeniul Minţii Unice aşa cum presupusese. Cu 
toate acestea, în ciuda acestei descoperiri, i s-a părut imposibil să respingă totul ca fiind iluzoriu. 
După multă cumpănire şi reflecţie, el a decis în cele din urmă că experiența sa cu Unitatea era 
adevărată într-un sens simbolic, dacă nu chiar literal. Experienţa sa transcendentală a dramatizat 
pentru el faptul că există mai puţină separare, mai puțină individualitate discretă între oameni, 
decât presupunea conștiința sa cotidiană. Confirmarea rațională a acestui fapt a fost atestată, 
pentru el, de alte experiențe interpersonale şi de unele dintre descoperirile științei... şi de influenţa 
culturii asupra personalităţii. 


Odată ce momentul extatic a trecut, consumatorii de droguri trebuie să decidă dacă vor să 
aprobe conţinutul fanteziilor lor în mod voluntar. Unii nu o fac. Alţii o fac. Motivul pentru care unii 
fac acest lucru este, pur şi simplu, că testarea realității nu a fost niciodată inhibată în timpul 
extazurilor. Fanteziile experimentate de consumatorii de droguri trebuiau să fie conforme cu 
testarea realității în momentul în care au apărut. Luaţi în considerare următorul auto-raport: 


Emoţional, există un sentiment profund de unitate. ... Am fost bucuros să înţeleg conceptul 
"toate lucrurile sunt animate”. Este adevărat pentru cineva care vede fibrele presupus inanimate 
ale rochiei sale, respirând și ondulându-se. Propunerea care prezintă materia ca interacțiune a 
energiei luminoase este ceva ce simt că pot confirma. Am văzut Unicul şi Multele subliniate în 
filosofia orientală. Părea adevărat că arborele, însoțitorul meu și cu mine eram același lucru, 
intrând şi ieşind. Statutul şi clasificarea au apărut ca simple diferențieri superficiale, în lumina 
armoniei pe care am văzut-o între toate fiinţele. 


"Sentimentul inițial de unitate" a fost calificat drept emoţional. Nu era literal sau real; nu era 
simplificat. Inspirația verbală că "toate lucrurile sunt animate" a fost însoțită de o iluzie vizuală. O 
rochie "respira și se unduia"; dar testarea realității a raționalizat imediat experiența ca însemnând 
constituirea materiei prin pulsarea energiei luminoase. Filozofia orientală a Unului şi a Multora a 
devenit atunci evidentă în mod implicit ca o explicație a uniformității masei-energiei. A urmat o a 
doua iluzie. Ondulaţiile inanimate au dobândit semnificația animată de "intrare şi ieșire”. Cu toate 
acestea, testarea realităţii a început imediat, cu o observaţie a superficialității categorizării implicite, 
incluzând atât animația, cât şi moartea "în lumina armoniei tuturor fiinţelor”. 

Deoarece testarea realității în timpul experienţei psihedelice reconciliază materialele 
autonome cu înțelegerea generală a consumatorului de droguri asupra lumii perceptibile, testarea 
realității după eveniment nu le evaluează diferit. La fel ca experienţele creative, extazele psihedelice 
sunt "orientate spre realitate". Fanteziile sunt compatibile cu lumea perceptibilă. Și, la fel ca 
experiențele creative, extazele psihedelice sunt convingătoare din punct de vedere rațional, nu în 
toate privinţele, dar în suficient de multe încât respingerea lor ca simple iluzii este imposibilă pentru 
mulți consumatori de droguri. 

Majoritatea covârşitoare a scriitorilor competenţi în studiul academic al religiei care au 
discutat experienţele psihedelice au susținut că extazele induse de droguri sunt cu adevărat 
religioase, mistice şi extrem de dezirabile. Câţiva comentatori care erau bine versaţi în una sau mai 
multe tradiții mistice au subliniat diferenţele dintre misticism şi experienţele psihedelice. Cu toate 
acestea, prejudecățile sectare cu privire la natura religiei adevărate nu îşi au locul în discuţiile 
ştiinţifice. Misticismul, aşa cum a fost înţeles de aceşti autori, a desemnat în mod diferit una, mai 
multe sau toate varietățile de utilizare religioasă a stărilor de transă. 


Experienţe de vârf 
In 1962, Abraham Maslow a introdus termenul "experiență de vârf" pentru a descrie 


caracterul superlativ sau optim al experiențelor estetice, creative, mistice și al altor experienţe 


excepţional de pozitive, temporare. Maslow era preocupat de experiențele de vârf care apar spontan 
ca întreruperi ale sobrietăţii normale în stare de veghe, fără a recurge la meditaţie, droguri 
psihoactive sau orice alte mijloace de inducție. 

Experiențele de vârf sunt imposibil de distins de experienţele psihedelice care apar la doze 
mai mici. Testarea realităţii are loc pe tot parcursul. Luaţi în considerare următorul auto-raport: 


În frumuseţea dimineţii și în frumuseţea dealurilor și văilor, mi-am pierdut repede 
sentimentul de tristeţe şi regret. Timp de aproape o oră am mers de-a lungul drumului. ... Pe drumul 
de întoarcere, brusc, fără avertisment, am simţit că mă aflam în Rai - o stare interioară de pace, 
bucurie şi siguranță de o intensitate de nedescris, însoțită de sentimentul de a fi scăldat într-o 
strălucire caldă de lumină, ca şi cum starea exterioară ar fi provocat efectul interior un sentiment 
de a fi trecut dincolo de corp, deși scena din jurul meu ieșea în evidență mai clar şi parcă mai 
aproape de mine decât înainte, din cauza iluminării în mijlocul căreia păream să fiu plasat. Această 
emoție profundă a durat, deşi cu o forță din ce în ce mai redusă, până când am ajuns acasă și 
pentru o perioadă de timp după aceea, dispărând doar treptat. 


Experienţa de a fi "în Rai" era metaforică; nu era reificată. Experiențele de "a fi scăldat într- 
o strălucire caldă de lumină" şi "sentimentul de a fi trecut dincolo de trup" erau evident iluzorii. 
Simţul realităţii era, cel mult, intensificat. "Scena din jurul meu ieşea în evidenţă mai clar şi parcă 
mai aproape de mine decât înainte". 

Experiențele de vârf diferă semnificativ de experienţele psihedelice la doze mai mari. 
Masters şi Houston au sugerat că extazele psihedelice au de obicei o durată mai lungă, de la 
cincisprezece minute la două ore şi, ocazional, până la patru ore. Majoritatea experienţelor de vârf 
nu durează mai mult de aproximativ un minut. Prin urmare, există mai puține oportunități pentru ca 
o experiență de vârf să se imprime în conştiinţă şi să aibă efecte profunde şi de durată. 


Deprivarea senzorială 

Se ştie că deprivarea senzorială induce o stare psihică alternativă ale cărei efecte vizuale au 
fost comparate în mod repetat cu fenomenele psihedelice induse de mescalină. Acestea prezintă cam 
aceeași gamă, de la abstracții geometrice simple, la scurte imagini picturale şi la narațiuni onirice 
extinse. De la mijlocul anilor 1960, fenomenele de deprivare senzorială au fost denumite "senzații 
vizuale raportate" şi împărțite în două clase principale. Prima seamănă cu visele cu ochii deschişi și 
cu stările hipnagogice, dar se amestecă imperceptibil în cea de-a doua, ale cărei imagini sunt în 
mare parte spontane şi imposibil de controlat prin eforturi de voinţă. În ambele cazuri, imaginile 
sunt evidente pentru subiect ca fiind imaginații. 

John Lilly a stabilit experimental că deprivarea senzorială profundă poate induce experienţe 
unitive. Au fost documentate, de asemenea, utilizări religioase tradiţionale ale deprivării senzoriale. 
Într-un studiu asupra șamanismului şi iniţierii inuite, am stabilit că căutările inuite de viziuni depind 
de diverse tehnici de deprivare senzorială. Viziunile au fost urmărite în izolare completă, în timp ce 
erau imobilizați şi posteau în întunericul peșterilor sau al cabanelor de zăpadă în miniatură. 
Căutările de viziuni ale inuiților puteau, de asemenea, să combine vigilenţa constantă cu o activitate 
plictisitoare: să stea lângă gaura de respirat a unei foci, așteptând să o prindă cu sulița; să frece o 
piatră mică în jurul şi pe suprafeţa unei pietre mari; să se balanseze înainte şi înapoi în vârful unui 
bolovan. Starea rezultată era în concordanţă cu așa-numita hipnoză de autostradă. În următorul 
cântec, un vânător inuit Netsilik a relatat viziuni pe care le-a avut în timp ce vâna foci la o gaură de 
respiraţie din gheaţă: 


În timp ce stăteam și tânjeam după 
În timp ce tânjeam după femei 
Camarazii mei, da, apoi a fost 
Femeile lor, da, apoi a fost 

Că au înotat pe lângă mine 


În marea lor mare de acolo 

De zi cu zi, devreme în amiaza mare 

Am luat în tabără 

Unul cu părul închis la culoare 

Un camarad Inugtigjuaq 

Da, am fost eu ayayaiya 

Eu, care nu am copii care Să vină în fugă să mă întâlnească, 
Un câine sărac şi nimic altceva 

Este tot ce știu. 

În timp ce unul tânjeşte după 

În timp ce unul tânjeşte după femei 

A fost că un vițel micuţ, nu mai este. 

Acolo, unde erau vaci cu vițel 

Am găsit urma de, 

În zadar am fost supărat 

Eu, ayayaiya 

Am venit peste el din spate, şi nu se temea 
Și nu trebuia să-i dau 

Pielea marii foci bărboase 

Cea pentru a o transforma în curea de focă. 
Am venit peste ea din spate, și nu i-a fost frică 
Și nu i-am dat-o 

Pielea marelui urs alb de acolo 

Da, eu am fost, ayayaiya. 


Vânătorul se uita la apă într-o gaură când a văzut foci despre care a înţeles că semnifică 
femei. Şi-a văzut camarazii bărbaţi în mod similar. La linia 9, viziunea se schimbă brusc. Vânătorul 
nu se mai vedea la gaura de aer, ci se vedea întâmpinat de oamenii din tabără. Dorul său pentru 
copii şi femei s-a transformat apoi într-o scenă de vânătoare de caribu. Femeile, văzute anterior sub 
formă de foci, erau acum văzute sub formă de vaci caribou. 

Pe tot parcursul viziunii sale, vânătorul ştia că focile şi caribu însemnau oameni. Imaginile 
nu erau reificate. În conformitate cu credinţele inuiților Netsilik referitoare la zeița mării, care 
controlează ambele specii, vânătorul a văzut foci şi caribu, dar nu a crezut că animalele sunt reale. 
EI nu credea nici că viziunea sa se referea la animale reale. Emoțiile şi conceptele sale se refereau la 
femeile, bărbații şi copiii inuiți. 

Într-un studiu al apocalipticismului evreiesc antic, am stabilit că vizionarii combinau 
întunericul, singurătatea, postul și privarea de somn cu alterarea deliberată a dispoziției prin doliu, 
jale şi plâns, pentru a declanşa o euforie compensatorie. Experiențele rezultate erau viziuni care 
includeau adesea momente de comuniune. 


Un alt exemplu istoric a fost remarcat de Moshe Idel. Cabalistul Abraham Abulafia din 
secolul al XIII-lea a meditat asupra: 


Un obiect în continuă schimbare: trebuie să combinaţi literele şi semnele lor vocale, să 
"cântaţi” şi să mişcați capul în conformitate cu vocalizarea și chiar să ridicaţi mâinile în gestul 
binecuvântării preoțești. ... Abulafia nu este interesat de relaxarea conștiinței prin concentrarea 
asupra unui "punct", ci de ... necesitatea de a te concentra intens asupra unui număr atât de mare 
de activități încât este aproape imposibil în acel moment să te gândești la orice alt subiect. 


Abulafia a experimentat atât viziuni, pe care le-a interpretat alegoric, cât şi comuniune, pe 
care a interpretat-o în manieră aristotelică ca uniune cu un Dumnezeu imanent. Idel a recunoscut că 
tehnica lui Abulafia de combinare a literelor, care a fost popularizată mai târziu în hasidismul est- 


european, este incompatibilă cu o practică de autohipnoză. Este un exemplu, sugerez eu, de 
deprivare senzorială. 


Meditaţia discursivă 

În mod tradiţional, budiştii au făcut distincţia între meditaţia "mindfiulness" (satipatthana) 
sau "insight" (vipasyana) din budismul Theravada şi meditaţia "de calmare" (samatha) asupra 
jhanelor din budismul Mahayana. Tehnica mindfulness începe prin menținerea "unei conștientizări 
Şi examinări precise, simple, fără judecăţi şi fără interferenţe, a oricărui fenomen mental sau fizic 
care intră în conştiinţă". Odată ce se obţine o "atenție" detaliată a fluxului de conștiință, aceasta 
devine baza "intuiției" interpretative. Faptul epistemologic al caracterului psihic al tuturor 
experiențelor este tradus, prin intermediul scepticismului filosofic, într-o afirmaţie ontologică a 
caracterului psihic al tuturor realităților, iar doctrina budistă a iluziei tuturor lucrurilor este 
confirmată. Deși meditaţiile sunt discursive și raționale, ele declanșează involuntar o stare 
alternativă ale cărei manifestări includ atât extaze narative, cât şi unitive. Pe măsură ce materialele 
autonome se manifestă, ele devin și ele subiecte ale unor analize meditative ulterioare şi sunt 
înțelese ca fiind atât intra-psihice, cât şi iluzorii. Practicarea cu succes a meditaţie introspective 
necesită ca testarea realității să fie efectuată aproape constant pe tot parcursul procedurii. 


O altă utilizare a meditaţiei discursive a fost documentată în relatările istorice ale misticului 
logos (cuvânt) al lui Filon, al Sfântului Clement din Alexandria și al lui Origen, și al misticului 
nous (minte sau intelect) al colegilor lor alexandrini, Alexandru de Afrodisia și Plotin. Misticismul 
cuvântului sau al intelectului a constat, în opinia mea, în experienţe de comuniune care au fost 
interpretate în limbajul filosofiei greceşti târzii. Mistica Logos-ului a fost transmisă în creștinism 
prin Sfântul Grigorie de Nyssa, Ierarhia Celestă a pseudo-Dionisie Areopagitul, monahismul siriac, 
şi Sfântul Bernard de Clairvaux, printre alții. Mistica nous-ului a fost transmisă în antichitatea târzie 
de hermetişti, neoplatonişti şi neoaristotelieni, înainte de a fi reînviată de filosofii musulmani și 
evrei medievali, care au moștenit practicile sufismului şi cabalei. Nu numai că meditațiile erau 
discursive şi raționale, dar caracterul alegoric al viziunilor ocazionale ale misticilor este un indiciu 
suplimentar al testării active a realității. 


Conceptul de reverie 

Gama de fenomene extatice care apar în urma consumului de droguri psihedelice oferă un 
standard în raport cu care pot fi măsurate datele disponibile privind experiențele de vârf, de 
deprivare senzorială şi de meditație discursivă - în toate cazurile, experienţele sunt cunoscute 
subiectiv ca fiind intra-psihice. Cu toate acestea, ele pot fi interpretate diferit, ca imaginaţii, 
percepții extrasenzoriale sau revelații divine. 


Am propus în altă parte ca experiențele psihedelice, de vârf şi de deprivare senzorială să fie 
tratate împreună ca exemple ale unei stări psihice alternative pe care o identific drept "reverie". 
Forme mai puţin intense de reverie sunt comune visării cu ochii deschişi, stărilor hipnagogice, 
jocului, inspiraţiilor creative și experienţelor estetice. Pe măsură ce stările de reverie se intensifică, 
proporția relativă a materialelor auto-sugerate scade, iar materialele autonome cresc. 

În contrast puternic cu transa, care implică reprimarea crescândă (contra-catexis) a funcţiilor 
egoului, reveria pare să implice relaxarea crescândă a acestora (decatexis). Procesul de relaxare este 
în concordanţă cu adormirea şi nu implică o inhibare sau o incapacitate de a funcționa. La fel cum 
funcţiile egoului pot deveni active în timpul somnului, ceea ce duce la visarea lucidă, funcțiile 
egoului pot reveni la vigilenţă odată ce o reverie de veghe a început. 

Conţinutul reveriilor extatice este în mare parte, dar nu în totalitate, în concordanţă cu 
conţinutul transei. Se produce o gamă completă de extaze narative şi unitive, dar nu există nicio 
paralelă cu fenomenele de transă care depind în mod specific de reificare - de exemplu, stările de 
posesie şi experienţele neantului. Pe de altă parte, o clasă de fenomene care nu sunt produse în 
transă este comună experiențelor psihedelice, de vârf şi de deprivare senzorială. Cel mai cunoscut 


exemplu a fost descris în studiile istorice drept "moarte extatică”, "moarte mistică”, şi "moarte 
inițiatică"”. Ea constă într-un atac acut de anxietate care se manifestă ca o viziune a morții iminente. 
Grof consideră moartea extatică drept una dintre cele trei varietăţi intens anxioase ale experienţei 
psihedelice. Celelalte sunt experienţe de depresie severă şi de luptă fără sfârşit. Cu toate acestea, 
fenomenele nu sunt exclusiv legate de consumul de droguri. Depresia extatică a fost, de asemenea, 
documentată ca o experiență spontană de vârf. Apariţia atacurilor de anxietate este consecventă cu 
activitatea continuă a ego-ului în timpul reveriilor şi inconsecventă cu inhibarea sa în timpul transei. 
Numai atunci când apărarea inconștientă a ego-ului se opune în mod activ materialelor reprimate, 
manifestarea potenţială a materialelor perturbatoare poate provoca panică. În schimb, atunci când 
apărarea ego-ului este inhibată în timpul transei, nu numai că materialele reprimate se pot manifesta 
fără opoziţie, dar pot face acest lucru fără a stârni o anxietate intensă. 


Atât combinaţiile de litere ale lui Abulafia, cât și meditaţiile budiste introspective servesc la 
inducerea stărilor de reverie, dar nu ghidează sau modelează materialele care se manifestă în mod 
autonom. Deși consumatorii de psihedelice sunt în general hiper-sugestionabili, odată ce începe o 
experiență unitivă, aceasta îşi urmează propriul curs și nu poate fi influenţată prin sugestie. Studiile 
mele asupra şamanismului inuit şi asupra apocalipticismului vizionar evreiesc indică, totuși, că 
viziunile sunt capabile să se conformeze mai mult sau mai puţin aşteptărilor culturale tradiționale. 
Tehnicile de meditaţie şi vizualizare care sunt capabile să producă efecte comparabile au fost 
descoperite sau, cel puţin, descoperite pentru cunoașterea ştiinţifică de către psihologul analitic Carl 
Gustav Jung. 


Capitolul 2 


Jung, Silberer și imaginaţia activă 


O anumită măsură de mister înconjoară practica imaginației active a lui Jung. Jung a discutat 
pentru prima dată despre tehnica vizualizării într-un articol pe care l-a scris în 1916, dar pe care nu 
l-a publicat până în 1957. EI a discutat pentru prima dată fenomenul în public în 1921, în șase 
paragrafe scurte din lucrarea sa Tipuri psihologice. EI a folosit atunci termenul de "fantezie activă" 
şi a atribuit activitatea acesteia unei "funcţii transcendente". În 1929, el a legat tehnica de practica 
alchimiei în trei paragrafe scurte din "Comentariu la “Secretul florii de aur”" , un text alchimic 
taoist. Referinţe enigmatice similare în treacăt au apărut la intervale de timp după aceea. Jung 
folosea în mod evident procedura de vizualizare în psihoterapie la sfârşitul anilor 1920, când un 
pacient a folosit tehnica. Între 1932 și 1934, Jung a ţinut un seminar privat despre viziunile 
pacientului la Fidgenossische Technische Hochschule din Zurich. Notele seminarului nu au fost 
publicate în timpul vieții lui Jung. 

Jung pare să fi introdus termenul "imaginaţie activă" în timpul perioadei de întrebări care a 
urmat ultimei sale conferinţe Tavistock din toamna anului 1935. Din iunie 1939 până în martie 
1940, Jung a ţinut un seminar privat la Eidgenossische Technische Hochschule despre Exerciţiile 
spirituale ale Sfântului Ienaţiu Loyola, pe care le-a descris ca fiind un precursor istoric al 
imaginaţiei active. Notele de seminar au fost mimeografiate privat. Doar prelegerile 811 au fost 
publicate, şi numai postum. 

Prima descriere detaliată a imaginației active a fost publicată în 1953 de Barbara Hannah. 
Michael Fordham, un jungian britanic de frunte, a publicat o clarificare crucială trei ani mai târziu. 
Chiar și aşa, numai la îndemnul lui James Hillman, în 1957, Jung a publicat în sfârşit articolul său 
din 1916, "Funcţia transcendentă". 

Articolul a fost urmat de o discuţie extinsă în autobiografia lui Jung. 

De ce a manifestat Jung o reticenţă atât de mare cu privire la imaginaţia activă? În articolul 
său din 1953, Hannah a avertizat cu privire la posibilitatea unor reacţii adverse. Imaginaţia activă 


." Hannah a îndemnat ca imaginaţia activă să fie folosită numai cu 
ajutorul unui analist sau al unei alte persoane cu experiență. Humbert a sugerat că "imaginația 
activă este indicată persoanelor care încheie analiza, prin intermediul căreia acestea învaţă să 
găsească în ele însele relația cu inconştientul stabilită inițial prin intermediul altcuiva ca 
intermediar”. Atât timp cât transferul rămâne îndreptat către persoana terapeutului, analiza este 
interminabilă. Mutarea transferului către un obiect intern din psihicul analizatului permite 
independenţa terapeutului. 

Colega lui Jung, Marie-Louise von Franz, care considera imaginația activă "cel mai puternic 
instrument din psihologia jungiană"”, credea totuşi că reticenţa lui Jung fusese motivată de alte 
preocupări. Ea a scris că Jung "probabil" a refuzat să îşi publice descoperirile "pentru că şi-a dat 
seama cât de departe erau aceste documente de opiniile colective şi conştiente ale epocii sale". Deşi 
Jung a fost un psihiatru eminent, ale cărui contribuţii științifice i-au adus faimă internațională 
înainte de a se despărți de Sigmund Freud, Jung a fost, de asemenea, un mistic vizionar, cu un 
interes de o viaţă pentru paranormal și asociaţii personale cu ocultişti. În timp ce Freud tindea să 
minimalizeze propria sa credinţă în percepţia extrasenzorială, psihologia analitică a lui Jung a 
devenit din ce în ce mai mistică pe măsură ce anii treceau. La fel ca Freud, dar mult mai puțin 
convingător, Jung a negat în mod regulat subiectivitatea muncii sale şi a subliniat caracterul său 
ştiinţific. Cu toate acestea, căutarea respectabilității ştiinţifice a lui Jung s-a dovedit zadarnică, iar 
mulți dintre adepții săi au recunoscut deschis caracterul mitico-religios al sistemului său. 

În evaluarea istoricului psihologiei Henri Ellenberger, "psihologia analitică a lui Jung, ca şi 
psihanaliza lui Freud, este o ramură târzie a romantismului, dar psihanaliza este, de asemenea, 
moștenitoarea pozitivismului, scientismului și darwinismului, în timp ce psihologia analitică 


respinge această moştenire şi se întoarce la sursele nealterate ale romantismului psihiatric şi ale 
filosofiei naturii". Istoricul ezoterismului Antoine Faivre l-a recunoscut în mod similar pe Jung 
drept "ultimul reprezentant" al Naturphilosophiei romantice, a cărui "muncă ştiinţifică a reînnoit 
psihanaliza prin explorarea dimensiunilor vizionare sau imaginare ale psihicului". 


Primele experimente 

Conform autobiografiei lui Jung, în jurul Crăciunului din 1912, acesta a avut un vis pe care 
nu a putut să îl interpreteze complet. O asociere, cu un text alchimic numit Zabla de smarald a lui 
Hermes Trismegistos, a condus la o fantezie recurentă cu ceva mort care era, de asemenea, încă viu. 
Incapabil să își explice visul în mod satisfăcător, Jung s-a "supus în mod conștient" "impulsurilor 
inconştientului". La început, Jung a reconstituit jocurile copilăriei, dar în octombrie 1913 a avut 
două viziuni. Deşi își considera activităţile drept un "experiment ştiinţific", Jung a întâmpinat o 
"rezistenţă violentă" la eforturile sale de a se scufunda în materialul inconștient. l-a fost "teamă să 
nu piardă controlul" asupra sa și "să devină pradă fanteziilor”. La 12 decembrie 1913, a făcut totuşi 
"pasul decisiv": 


Stăteam din nou la biroul meu, gândindu-mă la temerile mele. Apoi m-am lăsat să cad. 
Dintr-o dată, parcă pământul a cedat literalmente sub picioarele mele și am plonjat în adâncuri 
întunecate. Nu m-am putut abține de la un sentiment de panică. Dar apoi, brusc, la o adâncime nu 
prea mare, am aterizat pe picioarele mele într-o masă moale şi lipicioasă. Am simţit o mare 
ușurare, deși, aparent, eram în întuneric total. După o vreme, ochii mei s-au obișnuit cu întunericul, 
care semăna mai degrabă cu un amurg adânc. În faţa mea se afla intrarea într-o peşteră 
întunecată, în care stătea un pitic cu pielea uscată, ca şi cum ar fi fost mumificat. M-am strecurat 
pe lângă el prin intrarea îngustă a peşterii unde, pe o stâncă proeminentă, am văzut un cristal roşu 
strălucitor. Am apucat piatra, am ridicat-o şi am descoperit o cavitate dedesubt. La început nu am 
putut vedea nimic, dar apoi am văzut că acolo curgea apă. În ea plutea un cadavru, un tânăr cu 
părul blond și o rană în cap. Era urmat de un scarabeu negru gigantic şi apoi de un soare roșu, 
nou-născut, care ieşea din adâncul apei. Vimit de lumină, am vrut să înlocuiesc piatra de pe 
deschizătură, dar atunci a ieșit un lichid. Era sânge. Un jet gros a sărit în sus și mi S-a făcut greață. 
Mi s-a părut că sângele a continuat să ţâșnească pentru un timp nesfârșit de îndelungat. În cele din 
urmă a încetat, iar viziunea a luat sfârşit. 


Relatarea lui Jung despre prima sa utilizare a imaginaţiei active nu conţine afirmaţia că ar fi 
inventat sau descoperit această practică, ci doar că a decis să o folosească. Chiar prima sa încercare 
s-a dovedit a fi reuşită, iar experiența vizionară vie a fost urmată de o serie de vise și de visări cu 
ochii deschişi. Şase zile mai târziu, Jung a avut un vis care se referea la această viziune, iar în 
aprilie, mai și iunie 1914 a avut alte trei vise pe aceeaşi temă. Jung a simțit că "era ameninţat de o 
psihoză". EI credea că "astfel de viziuni şi vise sunt fatale" şi se simțea urmărit de temeri. Imaginile 
viziunilor şi ale viselor ofereau conţinut viselor sale cu ochii deschişi. "Un flux neîncetat de fantezii 
fusese eliberat." 

După ce li s-a dat odată ocazia să se manifeste, materialele inconștiente au profitat de ocazie 
pentru a pătrunde în conştiinţă. Experienţa a pus la încercare sănătatea mintală a lui Jung. EI era 
"într-o stare de tensiune constantă”. "O furtună a urmat alteia", dar el a rezistat prin "forță brută”. 
Angajat cum era în autoanaliză, Jung a perseverat în practica sa de imaginaţie activă, deoarece era 
hotărât să "găsească sensul a ceea ce [el]... trăia în aceste fantezii”. 

Pentru a face față "acestor asalturi ale inconştientului", Jung a recurs la "anumite exerciţii de 
yoga" care îi țineau emoţiile sub control. Cu toate acestea, de îndată ce se liniştea, el "renunţa la 
această reţinere a emoţiilor şi permitea imaginilor şi vocilor interioare să vorbească din nou”. "În 
măsura în care am reuşit să traduc emoţiile în imagini - adică să găsesc imaginile care erau ascunse 
în emoţii - am fost liniștit şi relaxat lăuntric. Dacă aş fi lăsat acele imagini ascunse în emoţii, aș fi 
putut fi sfâşiat de ele." Viziunile lui Jung au dezvoltat o serie de personaje recurente. Unul, pe care 


l-a numit Philemon, a fost un gnostic egipto-elenist care a funcționat ca "intuiție superioară” şi 
"guru" al lui Jung." 


Practica imaginaţiei active 

Jung credea că experienţele sale implicau "acelaşi material psihic care este materia psihozei 
şi care se găseşte la nebuni”, dar a perseverat. În 1916, el a încercat de două ori să scrie concluziile 
experimentului său. Una dintre prezentări, într-un articol intitulat "Funcţia transcendentă", a rămas 
nepublicată până în 1957. Jung a adăugat un avertisment prefaţator în 1958: 


Un ... pericol - şi acest lucru poate fi, în anumite circumstanțe, foarte grav - este acela că 
conţinutul subliminal posedă deja o încărcătură energetică atât de mare încât, atunci când i se 
oferă o ieşire prin imaginaţie activă, el poate domina mintea conștientă și poate pune stăpânire pe 
personalitate. Acest lucru dă naştere unei stări care, cel puţin temporar, nu poate fi uşor distinsă de 
schizofrenie şi poate duce chiar la un adevărat "interval psihotic”. Metoda imaginaţiei active, prin 
urmare, nu este o joacă pentru copii. 


Tehnica de bază a imaginaţiei active este destul de simplă. Ea constă în "exerciţii sistematice 
de eliminare a atenţiei critice, producând astfel un vid în conştiinţă”. Fanteziile inconștiente care fac 
presiuni asupra conștiinței sunt apoi capabile să se manifeste. 

Deoarece procedura de bază depinde de disponibilitatea fanteziilor inconștiente care fac 
presiuni pentru conştientizare, trebuie folosite tehnici suplimentare atunci când fanteziile 
inconștiente nu sunt disponibile imediat. Jung a presupus că fanteziile inconștiente există 
întotdeauna. Atunci când suspendarea atenţiei critice nu este o tehnică suficientă, energia psihică 
trebuie să fie pusă la dispoziția fanteziilor inconștiente, astfel încât acestea să se poată manifesta. 
Pentru a atinge acest scop, este necesar să se acorde atenţie stării de spirit până când starea de spirit 
începe să genereze fantezii și alte asocieri care sunt în concordanță cu aceasta: 


Întreaga procedură este un fel de îmbogăţire și clarificare a afectului, prin care afectul şi 
conținutul său sunt aduse mai aproape de conștiință, devenind în acelaşi timp mai impresionante şi 
mai uşor de înţeles.... Afectul anterior fără legătură a devenit o idee mai mult sau mai puţin clară şi 
articulată, datorită asistenţei şi cooperării minţii conștiente. 


Odată ce accesul la fanteziile inconștiente a fost stabilit, devine posibilă direcționarea lor 
către subiectele dorite. Procedura este una delicată, deoarece necesită atât direcționarea, cât şi 
suspendarea atenţiei critice în succesiune rapidă: 


Atenţia critică trebuie să fie eliminată. Tipurile vizuale ar trebui să se concentreze asupra 
așteptării că va fi produsă o imagine interioară. De regulă, o astfel de imagine fantezistă va apărea 
într-adevăr, poate hipnagogic, și trebuie observată cu atenţie și notată în scris. Tipii audio-verbali 
aud de obicei cuvinte interioare, poate simple fragmente de propoziţii aparent lipsite de sens pentru 
început, care ar trebui însă şi ele notate cu atenţie. Alții, în astfel de momente, își aud pur și simplu 
"cealaltă" voce... 

Mai sunt şi alții care nu văd şi nu aud nimic în interiorul lor, dar ale căror mâini au talentul 
de a da expresie conţinutului inconştientului. 


Jung şi-a explicat tehnica oarecum diferit în versiunea revizuită a eseului său "7he Relations 
between the Ego and die Unconscious". Aici, el a pornit de la experienţa comună de a vorbi cu sine 
însuşi, pe care a descris-o din perspectiva sa teoretică drept un dialog cu anima: 


Știm că aproape fiecare are nu numai particularitatea, ci şi facultatea de a purta o 
conversaţie cu sine însuși. Ori de câte ori ne aflăm într-o situaţie dificilă, ne întrebăm (sau pe cine 
altcineva?): "Ce să fac?”, fie cu voce tare, fie în sinea noastră, iar noi (sau cine altcineva?) 


furnizăm răspunsul. ... Psihicul nefiind o unitate, ci o multiplicitate contradictorie de complexe, 
disocierea necesară pentru dialectica noastră cu anima nu este atât de teribil de dificilă. Arta ei 
constă doar în a-i permite partenerului nostru invizibil să se facă auzit, în a-i pune momentan la 
dispoziție mecanismul de exprimare, fără a ne lăsa copleșiți de dezgustul pe care îl simțim în mod 
natural pentru a juca cu noi înșine un astfel de joc aparent ridicol sau de îndoielile cu privire la 
autenticitatea vocii interlocutorului nostru. 


Jung a susținut că "lucrurile pe care le spui când eşti cuprins de un afect par uneori foarte 
ciudate şi îndrăzneţe". Acestea sunt supuse unui "mecanism de depreciere și negare" care le face 
"uşor de uitat sau negate în totalitate”. Pot apărea apoi simptome nevrotice: 


Ca urmare a atitudinii represive a minţii conștiente, cealaltă parte este împinsă la 
manifestări indirecte şi pur simptomatice, de cele mai multe ori de natură emoțională, şi numai în 
momente de afectivitate copleșitoare pot ieşi la suprafaţă fragmente din inconștient sub formă de 
gânduri sau imagini. 


Jung a sugerat că ar fi "mult mai bine să ne folosim de un afect pentru a da celeilalte părți 
ocazia de a vorbi". Ca tehnică, el a explicat doar "că ar trebui cultivată arta de a conversa cu sine 
însuși în cadrul oferit de un afect, ca şi cum afectul însuşi ar vorbi”. Critica rațională trebuie să fie 
suspendată "atât timp cât afecțiunea vorbeşte”. Jung a îndemnat la exercitarea criticii după ce 
afectul a fost epuizat. "Odată ce acesta [afectul] şi-a prezentat cazul, ar trebui să începem să 
criticăm la fel de conştiincios ca şi cum o persoană reală aflată în strânsă legătură cu noi ar fi 
interlocutorul nostru." Conceptul de critică al lui Jung era, totuși, limitat. În niciun moment nu a 
sugerat abandonarea personificării inconştientului. 

Cea mai timpurie utilizare publică a termenului "imaginaţie activă" a avut loc, din câte ştiu 
eu, în prelegerile Tavistock ale lui Jung din 1935. În această prezentare, Jung a susţinut că 
imaginaţia este de obicei pasivă. Trebuie depus un efort de voință pentru a dirija cursul unui vis cu 
ochii deschişi sau al unei experienţe creative. Imaginaţia activă se referă la ocaziile în care 
imaginaţia preia inițiativa, prinzând viaţă pe cont propriu. "Imaginaţia activă, așa cum o denumeşte 
termenul, înseamnă că imaginile au o viață proprie şi că evenimentele simbolice se dezvoltă 
conform propriei lor logici - asta, desigur, dacă rațiunea conștientă nu intervine." 


În explicaţia sa despre această tehnică, Jung a pus accentul pe aspectele sale cognitive: 


Începeţi prin a vă concentra asupra unui punct de plecare... Când vă concentrați asupra 
unei imagini mentale, aceasta începe să se agite, imaginea se îmbogățește cu detalii, se mişcă şi se 
dezvoltă. De fiecare dată, fireşte, aveţi neîncredere în ea şi aveți ideea că aţi inventat-o, că este 
doar invenţia dumneavoastră. Dar trebuie să depășiți această îndoială, pentru că nu este 
adevărat. ... Nu putem face prea multe în materie de invenţie conștientă, supraestimăm puterea 
intenţiei şi a voinţei. Și astfel, atunci când ne concentrăm asupra unei imagini interioare şi când 
suntem atenți să nu întrerupem fluxul natural al evenimentelor, inconştientul nostru va produce o 
serie de imagini care formează o poveste completă. 


Jung a remarcat, de asemenea, că "în stadiul ulterior al analizei, observarea imaginilor 
înlocuiește visele. Imaginile anticipează visele și astfel materialul oniric începe să dispară”. 

Deşi Jung a numit "imaginaţie activă" cu referire la luciditatea imaginaţiilor, termenul său a 
ajuns să fie identificat îndeaproape cu psihologia sa analitică. Pacienţii jungieni folosesc imaginația 
activă pentru a realiza tipurile dorite de relații cu simbolurile arhetipale ale inconştientului. Ei 
întâlnesc de obicei umbra, anima, animus şi sinele într-o secvenţă destul de strictă. Cărțile despre 
imaginația activă ale lui Marie-Louise von Franz şi Barbara Hannah încearcă, în principal, să 
susțină sistemul interpretativ al lui Jung. Von Franz a adus două contribuţii importante la 
fenomenologia imaginației active. "Cu alte cuvinte, practicarea imaginaţiei active crește 


probabilitatea ca coincidențele aleatorii să fie considerate semnificative din punct de vedere 
personal şi privite ca miracole providențiale. De asemenea, deoarece conținuturile imaginaţiei 
active nu sunt neapărat morale, evaluarea lor post-experienţială ar trebui să integreze consideraţii 
etice. 

Imaginaţia activă este, după părerea mea, o stare alternativă puternică, care seamănă foarte 
mult cu starea hipnagogică dintre veghe şi somn. Deși conştiinţa de sine reflexivă, capacitatea de a 
depune efort, gândirea logică şi testarea realităţii sunt întotdeauna suspendate pe măsură ce stările 
hipnagogice avansate se îmbină cu somnul, imaginația activă inversează procesul de relaxare prin 
inițierea interacțiunii conştiente cu manifestările inconștiente. Imaginaţia activă poate fi considerată 
o stare hipnagogică lucidă, a cărei relaţie cu hipnagogia obişnuită se compară cu relaţia viselor 
lucide cu visele obișnuite. Hipnagogia lucidă este o formă de reverie. Testarea realității rămâne 
neinhibată. Indiferent dacă manifestările autonome sunt interpretate ca imaginații, percepții 
extrasenzoriale sau revelații divine, se ştie că acestea sunt intra-psihice. 

De la introducerea ei de către Jung, hipnagogia lucidă a fost integrată în alte sisteme de 
psihoterapie. Robert Desoille a îmbinat abordările jungiană şi pavloviană în conceperea propriei 
sale tehnici de "visare cu ochii deschişi dirijată". Desoille își punea pacienții să închidă ochii şi să se 
relaxeze. Aceştia trebuiau apoi să vizualizeze o serie de motive pe care Desoille le selecta, pentru ca 
manifestările autonome să se refere la subiectele dorite. Pacienţii raportau verbal rezultatele sub 
forma unui comentariu continuu al apariției lor: 


Există o serie de întâmplări imaginative, de regulă caracterizate de aventuri neașteptate. 
Pacientul este în permanență surprins de ceea ce vede; se bucură de priveliștile plăcut 
surprinzătoare, se minunează de întâlnirile niciodată prevăzute, este deranjat de obstacolele bruște 
și este derutat de schimbările imprevizibile de dispoziţie şi de sentimente. 


Printre diferitele exerciții de vizualizare, indicațiile lui Desoille "de a cobori în cele mai 
adânci profunzimi şi de a urca la cele mai mari înălțimi" au dus la imagini de un interes considerabil 
pentru studenții religiei: 


Bariera pe care nevroticul o întâlneşte pe drumul său este întruchipată în mod regulat de o 
persoană, un animal, o figură sau, în orice caz, o fiinţă vie care interzice în mod expres orice 
înaintare, paznicul pragului... natura, forma paznicului pragului depindea de nivelul la care 
apărea. De jos în sus, aceste forme erau, în linii mari, următoarele: spiriduși, pitici, dragoni; 
giganți şi figuri masculine puternice; figuri feminine, îngeri şi spirite, iar în cea mai înaltă regiune, 
Dumnezeu. În cazurile în care o figură apărea la ceea ce s-ar putea numi un nivel non-autohton, 
ceea ce nu era o excepție, forma şi substanţialitatea ei erau aproape întotdeauna în acord cu 
coloritul şi materialitatea nivelului la care apărea. ... Urcând în sus, imaginea devine mai ușoară, 
mai transparentă, mai volatilă, mai euforică, mai blândă, mai cuprinzătoare. În armonie cu 
aceasta, sentimentele celui care urcă devin mai bune, mai sublime. La cel mai înalt nivel, lumina 
devine inexprimabil de albă, incoloră; toate imaginile îşi pierd conturul pe măsură ce se dizolvă 
într-o lumină atotcuprinzătoare. ... 


Pacientul necredincios este oarecum dureros de surprins să se confrunte atât de imediat cu 
raiul şi iadul, cu Dumnezeu și îngerii. Unul dintre pacienţii mei nu s-a putut abține să nu rostească 
iar și iar corecţia apologetică: "dar eu nu cred în niciun rai" şi "eu nu cred în îngeri”. 


Jung s-a înşelat în mod evident atunci când a afirmat că o "viziune ... în conformitate cu 
aşteptările dogmatice ... este posibilă numai atunci când cineva a avut multă practică în manipularea 
inconştientului său”. Producţia inconștientă de imagini autonome care sunt conforme cu motivele 
învățate poate avea loc spontan. Conformitatea poate apărea chiar şi în absenţa unei credințe 
conştiente în motive. Pentru unii creatori de imagini, confirmarea aparentă a tradiției primite prin 
experiența personală poate avea consecințe religioase profunde. 


Deoarece Desoille urmărea să identifice "modele dinamice inadaptate" şi să introducă 
"posibile răspunsuri emoționale care sunt complet noi" pentru pacient, tehnica sa a acomodat şi a 
încurajat naivitatea psihologică a pacientului. În raportarea aventurilor imaginate cu fiinţe 
imaginate, "de cele mai multe ori, el [pacientul] nu este conştient că vorbeşte despre el însuși. Prin 
urmare, munca noastră nu este împiedicată de cenzură sau rezistenţă." Freud a făcut o observaţie 
similară. Tratând un adolescent, Freud l-a pus odată pe pacient să experimenteze şi să raporteze 
fantezii hipnagogice în scopuri diagnostice. Freud a observat că "amintirile reprimate de mult timp 
şi derivatele acestora care au rămas inconștiente s-au strecurat în conştiinţă pe o cale ocolită, sub 
forma unor imagini fără sens". Freud a folosit imagini hipnagogice obişnuite, dar consecințele 
pentru simbolizare sunt aceleaşi în cazurile de luciditate. 

Ideile inconştiente pot scăpa de cenzură atunci când iau forma simbolică a imaginilor. 
Spre deosebire de Freud, care interpreta semnificaţia latentă a simbolismului pentru pacienţii săi, 
Desoille l-a urmat pe Jung încurajându-și pacienţii să realizeze relațiile dorite cu imaginile evocate. 
De exemplu, materialele deranjante trebuiau să fie confruntate: 


Confruntarea _cu_ simbolurile este o modalitate de a face faţă acelor figuri arhaice, 


simbolice, care apar din pădure, peşteră, ocean sau mlaștină. ... Poate cel mai important element 
unic... este privirea persistentă în ochii creaturii înspăimântătoare. Scopul său este de a descoperi 
mesajul sau semnificația pe care existenţa creaturii o transmite şi de a alunga creatura de acum 
înainte din visele cu ochii deschişi. În timpul acestei confruntări, terapeutul sprijină activ pacientul, 
Chiar ţinându-l de mână, dacă este necesar. 

Prin solicitarea unei descrieri exacte a imaginii terifiante, îl obligăm pe pacient să 
înlocuiască anxietatea sa arhaică cu o atitudine critică și analitică, eficientă pentru testarea 
realității. 


Tehnica terapeutică a lui Desoille poate fi comparată cu terapia prin joc a copiilor. Ambele 
permit pacienților să rămână inocenți față de semnificaţiile latente ale simbolurilor pe care 
terapeuţii lor îi învață să le manipuleze. Publicațiile lui Desoille au atras atenţia filosofului Gaston 
Bachelard, de la care am preluat termenul "reverie" pentru a desemna starea psihică alterată. 

Procedura lui Desoille a fost îmbinată cu teoria freudiană de către Hansearl Leuner, care şi-a 
descris "imagistica afectivă ghidată" ca fiind un mijloc de a "furniza materialul psihodinamic 
necesar unei psihoterapii profunde autentice”. Ca şi Desoille, Leuner a abordat preocupările 
pacienţilor săi prin intermediul imaginilor a căror semnificaţie simbolică nu era neapărat înţeleasă 
de pacienți. Cu toate acestea, atât selecția imaginilor, cât şi propria sa interpretare a conţinutului lor 
latent au fost influențate de teoria freudiană. 

Psihoterapia "Emergent Uncovering Psychotherapy" a lui Joseph Reyher este o terapie prin 
imagini ghidate care se înscrie și mai strâns în procedurile freudiene. Roberto Assagioli a utilizat 
tehnicile de imagistică ghidată ca o componentă a regimului total al sistemului său de psihosinteză. 
Alte terapii au utilizat şi hipnagogia lucidă. 

Tehnicile imaginilor ghidate au pătruns, de asemenea, în lumea ocultismului occidental, 
unde "vizualizarea creativă" a devenit un pilon principal al spiritualităţii New Age. Luaţi în 
considerare, de exemplu, autoportretul unui ocultist care a învăţat imaginația activă în timpul unei 
analize junghiene: 


Am încercat Să... inventez... o scară care să mă ducă în interiorul meu la acele imagini 
arhetipale pe care le căutam. Și a funcţionat! Am ajuns într-o cameră la capătul scării mele, m-am 
gândit la Marea Preoteasă și ea era acolo, o prezenţă vie în acea lume interioară, diferită de 
imaginea de pe cartea de tarot, dar fără îndoială Marea Preoteasă ca realitate în mine. lar 
experiența părea să se petreacă acolo, într-o altă dimensiune sau realitate, total neconectată cu 
lumea exterioară experimentată în mod normal. 


O încercare ulterioară de a vizualiza diavolul a precipitat un atac acut de anxietate: 


Mă aflam în camera morții, unde am intrat în contact cu formele arhetipale, când a apărut, 
nesemnalizată și nedorită, o imagine a Bătrânului Pan sau a Diavolului. Era un diavol creștin 
clasic cu o emanaţie de "rău". ... Am încercat să pun capăt experienţei deschizând ochii, dar am 
descoperit că eram incapabil să mă mișc sau să realizez această simplă faptă. Eram paralizat. Am 
început Să intru în panică. Păream să fiu îngheţat în scaun. Entitatea Old Pan a devenit și mai 
amenințătoare decât înainte, plasându-se în lumea mea interioară, între mine şi scara către lumea 
exterioară şi siguranță. Panica a dispărut în cele din urmă (dar nu şi frica) şi am încercat în 
continuare să mă deplasez spre scară în jurul figurii, dar fără succes. Această entitate a lumii 
interioare mi-a blocat orice mişcare... 

În cele din urmă, am reuşit să mă calmez şi să mă concentrez suficient asupra corpului meu 
exterior pentru a încerca să mişc un deget de la mâna dreaptă. Folosindu-mi toată voinţa şi 
ignorând complet fisura Bătrânului Pan, am reușit această ispravă, care a rupt starea în care 
fusesem blocat. 


Pentru a evita alte experienţe de panică, subiectul a apelat la ajutorul unui ghid: 


Am găsit scara interioară şi am coborât cu prudență. Am ajuns jos. Camera era pustie. 
Stând aproape de scări, am strigat să apară un ghid. La început nu s-a întâmplat nimic, dar apoi un 
sentiment de dragoste și căldură m-a atins din stânga mea. M-am îndepărtat încet de scări printr-o 
deschizătură pe care o observam acum în Stânga. Am trecut prin deschidere şi, în dreapta ei, am 
văzut un om bătrân, foarte bătrân, în picioare. Era îmbrăcat în haine în dungi de culori stinse, avea 
mustăţi albe, era de înălțime medie şi purta un turban. Bunătatea şi blândeţea radiau din el. L-am 
întrebat dacă era un "ghid". Mi-a răspuns că era ghidul meu interior şi că numele lui era "Aman". 
I-am povestit despre experiența mea terifiantă cu energia lui Old Pan, iar el mi-a explicat că frica 
mea a fost cea care a făcut ca experienţa să fie atât de periculoasă. L-am întrebat dacă mă poate 
ghida şi învăța cu adevărat în această lume interioară ciudată, frumoasă, dar înspăimântătoare, și 
dacă mă poate proteja de experienţe precum cele pe care le avusesem cu Old Pan. Mi-a spus pur şi 
simplu că a încercat întotdeauna să mă ghideze şi să mă protejeze şi că o va face întotdeauna dacă 
îi voi cere şi îi voi permite să facă acest lucru. 


In mod important, autonomia ființelor imaginate a fost cea care l-a determinat pe imaginator 
să creadă în realitatea lor: 


În timpul acestei faze iniţiale ... am experimentat diferenţa dintre elementele ego şi non-ego 
în propriul meu psihic. Imaginaţia mea a căpătat o viață proprie. Formele arhetipale contradictorii 
nu puteau fi împinse spre un acord sau o reconciliere ușoară. Acolo unde presupusesem că 
“inventez majoritatea acestor lucruri”, am descoperit curând experienţe pline de surprize. Mi-a 
devenit extrem de clar că aveam de-a face cu entităţi vii şi că ego-ul meu nu le putea face să 
coopereze sau să se unească doar pentru că așa credeam eu sau pentru că aşa le ceream eu. Păreau 
a fi entități separate, uneori extraterestre, total diferite de orice aspect familiar al meu. Aveau 
propriile lor simpatii și antipatii, interese şi aversiuni, Stări de spirit şi temperamente. 
Comportamentele lor, pe măsură ce le observam și interacţionam cu ele, erau adesea complet 
imprevizibile. Ocazional erau ostili faţă de mine. Alteori îmi ignorau complet prezența şi numai cu 
cel mai mare efort puteam să le atrag atenţia şi să îi fac să comunice cu mine. Pentru a obține 
schimbări de comportament sau cooperare din partea lor, de obicei trebuia să fiu de acord să fac 
schimbări în lumea mea exterioară, să-mi modific comportamentul sau să fiu de acord cu noi 
acțiuni. Ei erau foarte expliciţi cu privire la schimbările pe care le cereau de la mine sau din viaţa 
mea în schimbul cooperării sau asistenţei lor. 


Pentru a exprima statutul paradoxal al imaginațiilor active care sunt cunoscute ca fiind 
intrapsihice şi sunt totuși experimentate ca fiind reale, Corbin a inventat termenul "imaginal": 


Formele şi figurile din mundus imaginalis nu subzistă în acelaşi mod ca realitățile empirice 
ale lumii fizice ... [dar] aceste forme şi figuri nu ar putea subzista nici în lumea pur inteligibilă 
[oricare] ... ele aveau într-adevăr extensie și dimensiune, o materialitate "imaterială” în 
comparaţie cu lumea sensibilă, dar ... o corporalitate şi spaţialitate proprii. 


Nu trebuie să îl urmăm pe Corbin în atribuirea "corpurilor subtile" imaginalului pentru a 
folosi termenul său cu referire la credinţe precum a sa. 


Gnosticismul și ocultismul 

Articolul lui Jung, "Funcția transcendentă", a fost una dintre cele două încercări din 1916 de 
a-şi pune pe hârtie descoperirile privind imaginația activă. Cea de-a doua a luat forma unui 
apocrifon gnostic pe care l-a intitulat "Cele șapte predici către morţi ale lui Basilides din 
Alexandria". Tipărit inițial în privat ca un cadou pentru prieteni, a fost pus la dispoziția publicului 
pentru prima dată în 1961 ca anexă la autobiografia lui Jung. 

Interesul lui Jung pentru gnosticism a început cel puţin încă din 1902, când teza sa de 
doctorat, "Despre psihologia așa-numitelor fenomene oculte", a descris ca fiind gnostice opiniile 
unui medium de şedinţă. Într-o condamnare victoriană a gnosticismului ca erezie creştină, Charles 
William King a afirmat că gnosticismul medieval a fost practicat de Cavalerii Templieri şi că, 
ulterior, a pătruns în ocultismul occidental. Speculaţia conform căreia gnosticismul a fost un 
antecedent al ocultismului a fost ulterior adoptată şi popularizată de Helena Petrovna Blavatsky, 
care a fondat Societatea Teosofică în 1875. Teza de doctorat a lui Jung a dat un statut academic 
ipotezei istorice. Mai târziu, între 1918 şi 1926, Jung "i-a studiat serios pe scriitorii gnostici, pentru 
că și ei se confruntaseră cu lumea primordială a inconştientului şi se ocupaseră de conținutul 
acesteia, cu imagini care erau în mod evident contaminate de lumea instinctului." Robert A. Segal a 
arătat că majoritatea afinităților pe care Jung le-a perceput între gnosticism și psihologia analitică 
erau doctrinare. Ideile pe care gnosticii le-au exprimat în termeni metafizici corespundeau unor 
observaţii similare pe care Jung le formulase în termeni psihologici. Cu toate acestea, Jung a 
susținut, de asemenea, că o parte din "simbolismul gnostic s-ar fi putut baza, inițial, pe o experienţă 
vizionară, așa cum se întâmplă nu mai rar astăzi în timpul tratamentului psihologic". 

A fost Jung îndatorat unor surse nerecunoscute din ocultismul occidental pentru introducerea 
sa în imaginaţia activă? Deşi terapia visului cu ochii deschişi a lui Robert Desoille era îndatorată lui 
Jung şi Pavlov, Desoille a aflat prima dată despre hipnagogia lucidă dintr-o lucrare ocultă care 
fusese publicată cu un an înainte ca Jung să asocieze pentru prima dată imaginația activă cu 
ocultismul. Procedurile oculte au fost folosite la sfârşitul secolului al XIX-lea de Ordinul Hermetic 
al Zorilor Aurii, o societate ocultă engleză ale cărei învățături au ajuns de atunci să domine 
ocultismul occidental. Golden Dawn preda două tehnici de vizualizare, cunoscute sub numele de 
"path-working". În lucrarea activă a căii, ocultiștii vizualizau imagini ale căror detalii complete 
erau planificate în avans. Cu toate acestea, în "path-working" pasiv, tehnicile de vizualizare 
determinau selecția inițială a imaginilor, dar mai târziu li se permitea imaginilor să se desfășoare 
sau să se dezvolte singure. Atât "path-working" activ, cât şi pasiv puteau fi efectuate în stare de 
transă sau în stare hipnagogică lucidă. 


Contribuţia lui Silberer 
In căutarea unei legături istorice între gnosticism şi "psihologia modernă a inconştientului 
morții", Jung s-a oprit asupra alchimiei: 


Experiențele alchimiștilor erau, într-un fel, experienţele mele, iar lumea lor era lumea mea. 
Aceasta a fost, desigur, o descoperire capitală: Dădusem peste omologul istoric al psihologiei mele 
a inconştientului. Posibilitatea unei comparații cu alchimia și lanţul intelectual neîntrerupt până la 
gnosticism au dat substanţă psihologiei mele.! 


1 Jung, Memories, Dreams, Reflections, 205; Segal, Gnostic Jung, 6 


Jung nu a fost primul psiholog de profunzime care s-a interesat serios de alchimie. 
Psihanalistul Herbert Silberer a publicat o carte despre alchimie în 1914.? În ciuda rupturii lui Jung 
cu Freud cu un an înainte, Jung și Silberer au corespondat în legătură cu ideile cărții. La acea 
vreme, Jung nu era interesat de relatarea lui Silberer despre alchimie, dar aprecia conceptul său de 
"punct de vedere anagogic sau constructiv”. Având în vedere amploarea fascinaţiei ulterioare a lui 
Jung pentru alchimie, această negare aparentă a influenţei lui Silberer este uimitoare, până când 
observaţia este desluşită. 

În 1913, când Jung și Freud s-au întâlnit pentru ultima dată, Jung a prezentat o lucrare 
intitulată "A Contribution to the Study of Psychological Types". În ea, Jung a avansat conceptele de 
extraversie şi introversie. Cartea lui Silberer despre alchimie se bazează pe conceptul lui Jung de 
tipuri psihologice. Silberer susţinea că simbolurile care apar iniţial în vise "doar întâmplător pentru 
a semnifica un anumit conţinut ideatic, de dorință etc., revin şi devin o formă persistentă sau 
tipică". În procesul repetării lor, simbolurile suferă schimbări de semnificaţie. Ele devin mai puţin 
particulare şi mai "reprezentative pentru un întreg grup de experienţe similare, un capital spiritual, 
ca Să spunem așa, până când, în cele din urmă, îl putem considera pur şi simplu reprezentantul 
unui curent spiritual (iubire, ură, tendință spre frivolitate, spre cruzime, spre anxietate etc.)" În 
evoluţia lor, simbolurile tipice păstrează semnificaţia instinctuală inconștientă care le-a dat originea. 
Totuşi, prin sublimare, ele dobândesc şi un al doilea ordin de semnificaţie pe care Silberer îl 
numește "anagogic". Cele două niveluri de semnificație nu sunt în conflict. Pur și simplu, 
simbolurile care au fost folosite iniţial în mod egoist dobândesc ulterior o valoare etică. De 
exemplu, dorinţa infantilă de a-l ucide pe tată dobândeşte semnificaţia anagogică a uciderii 
bătrânului Adam. Dorinţa ca mama să fie pasivă în timp ce ea se ocupă de nevoile cuiva este 
sublimată în introversie. Dorinţa de incest se transformă în iubire faţă de un ideal. Autoerotismul 
infantil este sublimat în extaz; şi aşa mai departe. După ce a stabilit principiul teoretic general cu 
referire la sublimările complexului Oedip, Silberer a analizat simbolurile alchimice în detaliu. 

Problema precedenţei este complicată. Într-un pasaj anterior secțiunii din cartea sa care se 
referă la simbolurile tipice ca "tipuri", Silberer a folosit termenul "imago", pe care Jung îl 
introdusese în timpul perioadei sale freudiene. Ca exemplu de imago, Silberer remarca faptul că 
"pământul este mama" - pământul are semnificaţia simbolică şi importanţa inconștientă a imago- 
mamă. În ansamblu, s-ar părea că Jung a avansat atât conceptele de imago, cât şi cele de tip, dar că 
Silberer a recunoscut armonia lor şi le-a sintetizat. Bazându-se pe conceptul de sublimare al lui 
Freud, Silberer a inovat în continuare conceptul de dezvoltare a unui tip de la semnificația egotică la 
cea anagogică. Conceptul ulterior de "arhetip" al lui Jung a păstrat preocuparea lui Silberer pentru 
semnificațiile anagogice, în timp ce a renunţat la moştenirea freudiană a preocupărilor legate de 
dezvoltare, sexualitate şi egotism. Importanţa fundamentală a lucrării lui Silberer pentru sistemul 
teoretic al lui Jung poate explica de ce, până în 1928, Jung uitase cu desăvârşire ce scrisese Silberer 
despre alchimie, spre deosebire de tipurile anagogice. 

Pe de altă parte, există motive să credem că Jung nu i-a acordat lui Silberer creditul care 1 se 
cuvenea. În 1909, Silberer a publicat un articol în care descria o utilizare a imaginilor hipnagogice 
ca mijloc de a confunda teoria lui Freud privind formarea simbolurilor. El susținea că a descoperit 
independent fenomene pe care le găsise de atunci menţionate în literatura existentă: 


Condiţiile fenomenului ... erau două: (a) somnolenţă, (b) un efort de gândire. Prima este o 
condiție pasivă, nesupusă voinţei, a doua este una activă, manipulabilă de voinţă. Lupta dintre 
aceste două elemente antagonice este cea care generează experiența pe care o numesc fenomenul 
"autosimbolic”. 

Acesta poate fi descris ca o experiență halucinantă care pune în scenă "automat", ca să 
spun așa, un simbol adecvat pentru ceea ce se gândeşte (sau se simte) la un moment dat. ... 

Fenomenul "autosimbolic"” apare numai într-o stare de tranziţie între somn şi veghe, adică 
în starea hipnagogică, crepusculul dintre somn şi veghe. 


2 Herbert Silberer, Hidden Symbolism of Alchemy and the Occult Arts [primul titlu în engleză: Problems of 
Mysticism and Its Symbolism, 1917], trad. Smith Ely Jelliffe (1914; 


În stările hipnagogice, Silberer a constatat că gândurile sale au suferit o conversie 
involuntară sau automată în imagini vizuale care alegorizau ideile verbale. Inconştientul era 
implicat în producerea imaginilor, dar nu şi în dezvoltarea ideilor pe care acestea le alegorizau. 
Cartea lui Silberer despre alchimie prezintă o variantă a tehnicii pe care el a adaptat-o pentru a 
aborda nivelul anagogic al funcției simbolice: 


Într-o stare de somnolenţă, reflectez asupra naturii judecăților care sunt valabile 
transsubiectiv (= pentru toți oamenii). Dintr-o dată firul gândului abstract se rupe şi în locul lui se 
prezintă autosimbolic următoarea halucinație hipnagogică: 


Simbol. Un cerc enorm, sau o sferă transparentă, pluteşte în aer și oamenii își bagă capul în 
acest cerc. 


Interpretare. În acest simbol este exprimat tot ceea ce am gândit. Valabilitatea 
transsubiectivului îi priveşte pe toți oamenii fără excepție: cercul trece prin toate capetele. Această 
valabilitate trebuie să îşi aibă cauza în ceva comun tuturor. Toate capetele fac parte din aceeaşi 
sferă aparent omogenă. Nu toate judecăţile sunt transsubiective; cu trupurile şi membrele lor, 
oamenii sunt în afara și sub sferă şi stau pe pământ ca indivizi separați. 


Jung nu a dezvoltat imaginația activă în vid. Oricât de mult ar fi avut surse independente şi 
oricât de mult ar fi modificat sau adaptat tehnicile lui Silberer, el a urmat exemplul lui Silberer. 


Inovația lui Jung a fost totuși substanţială. In timp ce Silberer explorase simbolizarea inconștientă a 
„ Jung a căutat manifestări ale simbolurilor şi ideilor care nu fuseseră niciodată 


conștiente până atunci. 


Jung şi alchimia 

Interesul lui Jung pentru alchimie a fost reînnoit în 1928, când Richard Wilhelm i-a făcut 
cadou o lucrare alchimică chineză. Secretul florii de aur. Tot în 1928, Jung a avut o pacientă ale 
cărei vise includeau un simbolism alchimic pe care ea l-a interpretat pentru Jung. În colaborarea sa 
cu Wilhelm din 1929, Jung a afirmat că alchimiștii taoiști au folosit "arta de a lăsa lucrurile să se 
întâmple, acțiunea prin inacțiune", aşa cum a descris el atunci imaginaţia activă. Jung a început 
studiul sistematic al literaturii alchimice occidentale în anul următor. Curând a fost uimit să 
descopere în alchimie un precedent istoric pentru propriul său sistem de psihologie. Jung a susținut 
că alchimiștii au folosit în mod tradițional tehnici care seamănă foarte mult cu imaginația activă, şi 
a susținut că gnosticismul, care includea o practică a viziunilor, a fost în vechime o sursă primară de 
gândire şi simbolism alchimic. Avea Jung dreptate? Au existat paralele cu sistemul de psihologie 
analitică al lui Jung? Dacă da, paralelele au fost întâmplătoare? A redescoperit Jung descoperiri 
psihologice care fuseseră cunoscute de gnostici şi de alchimiştii occidentali? Sau a fost Jung 
îndatorat unor surse oculte pentru ideile sale? 

Posibilitatea unei datorii directe nu poate fi nici stabilită, nici infirmată. În timp ce studia 
medicina la Universitatea din Basel, târziu în 1895, Jung s-a cufundat în literatura ocultă. "Am citit 
practic întreaga literatură disponibilă pentru mine la acea vreme". Începând din 1898, a participat 
la şedinţe spiritiste sâmbăta seara timp de doi ani. 

Cel puţin la începutul asocierii sale cu Freud, Jung a avut ocazia să cunoască personal 
ocultişti profund învăţaţi. Rudolf Steiner, unul dintre cei mai pricepuţi ocultiști ai vremii, a fost 
tutorele unei familii vieneze pe care Joseph Breuer o vizita frecvent. Friedrich Eckstein, care l-a 
introdus pe Steiner în teosofie, a fost un prieten pe viaţă al lui Sigmund Freud. Sandor Ferenczi, 
unul dintre cei mai apropiaţi discipoli ai lui Freud, a dezvoltat un interes pentru parapsihologie. În 
1910, a început să viziteze mediumi şi chiar l-a târât pe Freud cu el într-o ocazie. În 1912, a încercat 
să îi convingă atât pe Freud, cât şi pe Ernest Jones că el citește gândurile. Wilhelm Fliess, care 
fusese prietenul intim al lui Freud în anii 1890, a găsit principala receptare a teoriilor sale în rândul 
ocultiştilor; oamenii de ştiinţă îl considerau un mistic. Este cel puțin improbabil ca cineva cu 


interesele lui Jung să nu fi profitat cel puţin de unele dintre oportunitățile sociale oferite de cercul 
lui Freud. Desigur, dacă Jung a cunoscut ocultişti şi a avut acces la chestiuni ezoterice din partea 
acestora, este foarte posibil ca el să fi respectat confidenţele ascunzându-și sursele. 

Pe de altă parte, o datorie față de ocultism nu trebuie să fi fost directă. Dacă admitem că 
Jung a improvizat imaginația activă pe baza publicaţiilor ştiinţifice ale lui Silberer, întrebarea ar 
putea fi mai degrabă formulată în termeni de surse ale lui Silberer. Jung a recunoscut că 
dimensiunea mistică a sistemului său era îndatorată discuţiei lui Silberer despre alchimie. A fost 
datoria lui Jung față de Silberer mai mare decât a declarat sau poate chiar a ştiut în mod conştient? 
Silberer, care susţinea că francmasoneria era moștenitoarea practicilor secrete ale alchimiștilor, scria 
ocazional în stilul criptic al unui mason iniţiat. El a afirmat, de exemplu, că piatra filosofală a 
alchimiştilor avea aceeaşi semnificaţie ca piatra de temelie a francmasoneriei, dar a refuzat să spună 
mai mult. Silberer era, de asemenea, familiarizat cu literatura referitoare la tehnicile psihice de 
moarte ale ocultiştilor. Într-adevăr, el cunoştea suficient de bine fenomenele pentru a remarca faptul 
că iniţierile oculte merg uneori prost până când ating pragul psihozei. A fost un accident faptul că 
experienţele lui Jung din perioada 1912-1917 au semănat cu o astfel de inițiere? A primit Jung de la 
Silberer suficiente cunoştinţe ezoterice tradiționale, îmbrăcate în haine psihanalitice moderne, 
pentru a întreprinde echivalentul unei autoinițieri? 


Nu se poate răspunde direct la aceste întrebări, dar problema poate fi abordată dintr-o altă 
direcţie. Care a fost istoria hipnagogiei lucide înainte de Silberer şi Jung? A transmis alchimia 
învăţăturile gnostice, aşa cum susţinea Jung? 


Capitolul 3 


Teorii ale alchimiei spirituale 


În 1845, baronul Karl von Reichenbach, un industriaș şi cercetător chimist german, a 
publicat studiile sale de pionierat în ceea ce de atunci se numește parapsihologie. Reichenbach 
susținea că toate corpurile fizice au câmpuri de forță invizibile care sunt vizibile pentru "sensibili" 
aflați în transă mesmerică. Atunci când sunt examinate așa cum apar în cristale, aceste câmpuri de 
forță sunt bipolare. Ele se simt reci şi apar albastre la un pol, dar sunt călduţe şi galben-roșii la 
celălalt pol. Reichenbach a identificat această forță cu magnetismul animal al lui Mesmer, dar a 
numit-o Odic, după zeul scandinav Odin. 

Deşi Reichenbach s-a prezentat ca un om de știință, mai multe motive pe care le-am citat pot 
fi alchimice. Deoarece romanii l-au identificat pe Odin cu Mercur, o forță Odică este hermetică prin 
definiţie. Discuţia lui Reichenbach despre cristal este la fel de notabilă. În Goldund Rosenkreuz, o 
dezvoltare a tradiției alchimice a lui Paracelsus şi Boehme în limba germană de la sfârșitul secolului 
al XVIII-lea, însemnele celui de-al nouălea şi celui mai înalt grad, Majus, constau într-un Urim şi 
un Thummim "strălucitori şi înflăcărați”, cu un Schemhamphorash. Este cel puțin probabil că 
alchimiştii germani şi-au denumit broşele gravate făcând aluzie la utilizarea lor în privirea 
cristalelor sau în scriere. Biblicul Urim şi Thummim, sau pieptarul marelui preot, au fost folosite 
în divinație (Ex 28:1530); iar importul în engleză al sistemului Go/dund Rosenkreuz de către 
Ordinul Hermetic al Zorilor Aurii a asociat rosicrucianismul cu privitul în cristale. Cristalul făcea 
aluzie şi la sare, care, în alchimia paracelsiană, desemna chintesenţa. 

În completarea eforturilor timpurii ale lui Reichenbach, Mary Anne South, ulterior Mary 
Anne Atwood, a abordat dimensiunea istorică a problemei. Alchimiştii occidentali nu au afirmat 
niciodată că transmutarea era mai degrabă spirituală decât metalică sau fizică. Cu toate acestea, 
operele literare au fost concepute pentru a fi de neînțeles pentru neinițiați și şi-au îndeplinit bine 
sarcina. Scrierile abundă în alegorii, cifrări, utilizări ale cuvintelor comune în maimuţăreli tehnice 
secrete, aluzii, indicaţii şi direcționări total greşite. Ceea ce textele erau menite să ascundă rămâne o 
chestiune de interpretare extrem de variabilă. 

Teza conform căreia literatura alchimică privea o practică secretă de misticism a fost 
avansată pentru prima dată în A Suggestive Inquiry into the Hermetic Mystery. Cartea a fost 
publicată anonim la Londra în 1850, dar autorul ei a retras-o din circulaţie şase săptămâni mai 
târziu, de teamă că ar fi dezvăluit prea multe. Cartea susținea că 


Textele care discutau în mod evident despre transmutarea metalului de bază în aur trebuiau 
interpretate ca alegorii secrete ale perfecționării sufletului prin mesmerism. Jung, care a considerat 
cartea "o producție complet medievală, garnisită cu pretinse explicaţii teosofice, ca răspuns la 
sincretismul noii ere", a afirmat că "niciun secret nu este trădat" de ea. Cartea a fost scrisă într-un 
stil alchimic tradițional şi se pare că puțini dintre cititorii săi au înţeles-o vreodată. A Suggestive 
Inquiry nu a fost reeditată până în 1918, când numele autoarei sale, Mary Anne Atwood, a fost 
ataşat pentru prima dată. 

După eşecul lui Reichenbach de a obţine aprobarea oamenilor de știință, cartea lui Atwood a 
fost apreciată mai ales de ocultişti. A fost susținută de Eliphas Levi în 1858 şi îmbrăţişată în anii 
1880 de cercurile oculte engleze. Atwood însăși s-a bucurat de un sprijin personal în rândul 
membrilor Societății Teosofice, cărora se pare că le-a transmis exegeza ezoterică a cărţii sale. 
Singurii scriitori despre alchimie care mi-au atras atenţia și care au scris despre aceleaşi lucruri 
ezoterice ca Atwood au fost Arthur Edward Waite, al cărui Azorh a fost publicat de presa Societăţii 
Teosofice în 1899 , Rudolf Steiner, care a condus Societatea Teosofică în Austria până când a fondat 
Antroposofia, şi Carl G. Jung. 

Majoritatea scriitorilor moderni despre alchimia spirituală au interpretat înnegrirea inițială și 
perfecțiunea aurie finală a operei alchimice ca simboluri, respectiv, ale morţii extatice și ale uniunii 
introspective. Părerile diferă în ceea ce priveşte mijlocul opusului. Relatarea lui Atwood cu privire 


la "metoda experimentală" susținea că îi urmează pe "alchimiștii paracelsieni şi pe unii alții”. 
Posibila existenţă a altor tradiţii alchimice nu trebuie neglijată. 


Tradiţia paracelsiană 

Atwood şi-a început expunerea subliniind că "intelectul... posedă o cunoaștere universală a 
fiecărui lucru şi este, în cel mai înalt sens, puternic". Cu toate acestea, intelectul nu are un substrat 
elementar. Acesta "nu este amestecat cu nimic, ci este el însuși prin el însuşi. ... Pentru că este cel 
mai atenuat şi pur dintre toate lucrurile". Paracelsus a vorbit în mod similar despre spirit, iar 
Atwood i-a folosit uneori limbajul. Ea a scris, de exemplu, despre "spiritul purificat sau inteligenţa, 
care este Isis". 

Imediat după ce a introdus discuţia sa despre intelect, Atwood a trecut la subiectul 
"putrefacției": 


Întunericul, făcut vizibil de lumina care apare, se micşorează din ce în ce mai mult 
condensându-se; iar minciuna, ca şi cum ar tremura pentru regatul ei, îmbracă orice înfăţişare 
sinistră, pentru a combate şi eclipsa adevărul viu, pe măsură ce, crescând în putere şi înarmat cu 
efluvii strălucitoare, se ridică, amenințând să risipească țesătura totală şi să-i dizolve însăşi 
fundaţia. 


Acest pasaj explică moartea extatică ca un produs secundar al experienţei Intelectului. 
Deoarece moartea extatică apare în stări de reverie, dar nu şi în transă, putem deduce că experiența 
asociată a unui intelect omniscient a fost obținută în mod similar în timpul unei reverii. Având în 
vedere istoria de două mii de ani a misticii nous-ului sau intelectului, experienţa poate fi identificată 
cu încredere drept comuniune. 

Ca şi cum ar fi voalat misterul pe care îl expusese atât de scurt şi de aluziv, Atwood a 
continuat cu câteva pagini de aluzii mitologice care făceau referire la moarte şi la agonie. Când a 
revenit apoi în mod explicit la opus, ea şi-a clarificat oarecum sensul: "Intraţi până la Cruce, apoi 
căutați aurul şi nu veţi fi înşelaţi. Trebuie să cauţi în altă lume pentru copilul pur din această 
lume... intră până la cruce, acolo îi ai pe Soare şi Lună împreună, adu-i prin chinuri în moarte". 


O experiență angoasantă a morții făcea parte din opera alchimică. După moartea extatică, 
aurul, "copilul pur", trebuia căutat "în altă lume". Deşi operaţiunea din altă lume implica atât 
Soarele, cât şi Luna, aurul era metalul soarelui. Deoarece Atwood a identificat în altă parte Soarele 
în mod explicit ca fiind sufletul, operaţiunea care implică aurul poate fi interpretată ca o viziune a 
sufletului fără trup. "Ouintesenţa și lucrul ascuns al Pietrei noastre nu este altceva decât sufletul 
nostru vâscos, celest şi glorios, scos de magisteria noastră din mina sa, care se generează și se 
aduce pe sine". 
divinitatea sa. Atwood susţinea că sufletul " 
din moment ce ea susținea, de asemenea, împreună cu neoplatonismul şi cabala, că Dumnezeu "este 
necunoscut sau cunoscut ca nimic", transformarea divinizatoare a sufletului se referea probabil la 
viața sa după moarte. 

Unirea mistică cu Dumnezeu nu a jucat niciun rol în relatarea lui Atwood despre operă. 
Dumnezeul ei era complet transcendent. Opera alchimică implica o uniune mistică, însă uniunea era 
limitată la ceea ce era manifest: "cel mai fiumos şi mai universal mister al naturii”. Atwood 
susținea că eterul, care putea fi văzut în transa mesmerică, era în mod inerent hilar sau haotic. "O 
natură în primul rând vitală care este, de asemenea, fără formă, indestructibilă şi nemuritoare. ... 
se manifestă și este împărtăşită prin viziuni arcane şi binecuvântate". Condiţia hilică a eterului a 
devenit evidentă, sugerez eu, în momentul dizolvării celor Mulţi în Unul, la punctul culminant al 
uniunii introspective. 

Atwood nu numai că a interpretat uniunea mistică ca o revenire la eterul hylic, şi nu la 
Dumnezeu, dar a susținut că intelectul sau spiritul a conferit formă eterului. "Orice posedă sufletul, 
mai mare Sau mai mic, peste toate acestea intelectul are stăpânire": 


Se spune că lumina divină pătrunde imediat în sânul materiei, dar modelul întregului 
univers apare în acele ape subiective, ca o imagine într-o sticlă, concepută și împărțită în toată 
vastitatea distincției şi efluviilor ideale pe acea înălțime metafizică glorioasă unde arhetipul 
umbreşte sferele intelectuale. 


Pentru a rezuma, în prezentarea lui Atwood, opera alchimică era o inițiere care consta în 
patru experienţe extatice: (1) moartea extatică; (2) comuniunea cu intelectul naturii; (3) un zbor al 
sufletului eteric neînsuflețit; și (4) o uniune introspectivă, care a fost înțeleasă ca reducând materia 
şi eterul la o condiţie hilică. Doctrina ei mistică a încercat să reconcilieze extazele printr-o căsătorie 
alchimică între Luna şi Soare: o conjuncţie între intelectul care conferă natură materiei și substanța 
hilică a eterului. 


Arthur Edward Waite (18571942) a fost un londonez care a scris poezii mistice, romane și 
studii istorice foarte erudite despre misticismul creștin şi dimensiunea mistică ezoterică a alchimiei, 
rosicrucianismului, francmasoneriei, romantismului arthurian, cabalei, magiei şi tarotului. De 
asemenea, a publicat ediții sau traduceri în limba engleză ale textelor alchimice medievale şi 
renascentiste. Vizitator frecvent al Societății Teosofice la începutul anilor 1880, s-a alăturat 
Ordinului Hermetic al Zorilor Aurii în 1891, Franecmasoneriei în 1901 și Societas Rosicruciana in 
Anglia în 1902. În 1903, când Golden Dawn s-a divizat în două grupuri, Waite a condus Ritul 
Independent şi Rectificat, pe care l-a reorganizat ca o societate mai degrabă mistică decât magică. În 
1915, a fondat Fellowship of the Rosy Cross, ale cărei doctrine ezoterice erau exclusiv mistice. 
creştine şi rosicruciene. Sub conducerea sa, gradele superioare ale Fe/lowship of the Rosy Cross au 
devenit Ordo Sanctissimus Roseae et Aureae Crucis în 1922. 

Afirmația lui Waite conform căreia diferitele ramuri majore ale ocultismului occidental 
făceau fiecare parte dintr-o "tradiție secretă” nu trebuie înțeleasă ca o afirmaţie conform căreia 
acestea împărtăşeau aceeaşi ezoterică. Deşi era autodidact, Waite era un istoric empiric judicios. El 
credea că toate ezoterismele occidentale duceau în cele din urmă la Hristos, dar studiile sale 
explicau o varietate de ezoterisme diferite. De exemplu, Waite a scris o lucrare despre alchimia 
spirituală care era considerabil îndatorată cărții lui Atwood, dar a insistat, de asemenea, că secretele 
alchimiştilor istorici au fost mai degrabă chimice decât mistice. EI a atribuit originea alchimiei 
spirituale lui "Henry Khunrath și autorului anonim al tratatului despre Maria din Alexandria, 
împreună cu câţiva filosofi rosicrucieni" la sfârşitul secolului al XVI-lea sau începutul secolului al 
XVII-lea. 

Deoarece ocultiștii adaptează fiecare tradițiile pe care le primesc pentru a se adapta 
propriilor abilități, experiențe şi credințe, Waite şi-a organizat prezentarea alchimiei spirituale în 
"sapte etape distincte ale ascensiunii sufletului către Dumnezeu". Cele patru extaze ale lui Atwood 
au devenit a doua până la a cincea în versiunea lui Waite a opusului. 

Waite a început cu o stare de aspirație, sau prima sublimare, care "este transfigurarea şi 
sublimarea simțului”. Experienţa transformă percepția simţurilor. "Esenţa sublimării simțurilor 
constă în ridicarea lor în regiunea religiei." Waite s-a referit la transvalorizarea lumii sensibile într- 
o experiență de uniune extrovertitoare. 

Starea de aspirație mentală, sau a doua sublimare, duce același proces mai departe, în 
"transfigurarea minţii". A fost o experienţă de "iluminare şi ... clarificare". "În cea mai înaltă 
dezvoltare a sa, există deja conștiința acelui contact între individ şi Mintea Universală care este o 
anticipare a uniunii mistice." La fel ca Sfânta Tereza de Avila, Waite privea comuniunea ca pe o 
anticipare a uniunii introspective. Cu toate acestea, pentru Waite, o caracteristică esenţială a 
"extazului prin excelenţă al inteligenţei pure... iluminarea naturii" a fost identificarea principiului 
unificator ca fiind mintea universală, natura, inteligența pură, ființa ideală şi așa mai departe. 
Ca a treia dintre cele şapte etape ale sale, Waite număra "Noaptea obscură". "Este starea neagră a 
materiei alchimiştilor. Este întunericul prevestitor al iniţierii, trecerea sufletului prin Hades, 
Regatul lui Pluto şi moartea mistică din Tartar". 


A patra etapă a lui Waite era "Absorbţia Quietismului". Aceasta "imobilizarea completă a 
sinelui şi predarea fără rezerve în mâinile lui Dumnezeu ... nu trebuie confundată cu 
insensibilitatea." Nu trebuia confundată, deci, cu inhibarea percepției simţurilor şi a mobilităţii în 
timpul stărilor de transă. Implica, de asemenea, "evoluția luminii interioare și educarea gloriei 
retrase. " Waite era tainic, dar scria şi despre o generalitate. A patra etapă era, sugerez cu, orice 
ordine de transă în cursul căreia "lumina interioară" sau "gloria retrasă" era văzută într-o viziune. 
Eufemismele se refereau la eter. 

A cincea etapă era "starea de Uniune”. Această "a doua stare psihică" presupune "o 
înțelegere comună în potenţele psihice ale nevăzutului." Pentru scopurile opusului alchimic, era 
esenţial ca această viziune a unirii introspective să realizeze o "uniune a minții şi a Sufletului." 
Conceptul de natură ca inteligență pură, dezvoltat în a doua etapă a operei, urma să fie adus la 
uniune cu conceptul de eter şi suflet. În aceste condiţii, reducerea mistică a tuturor lucrurilor la un 
singur lucru - producerea mercurului sau a pietrei filosofale - presupunea că eterul era supus 
proceselor inteligente de ordonare ale naturii. 

Relatarea lui Atwood despre opus s-a încheiat în acest punct, dar Waite a adăugat o 
continuare creştină. Cea de-a şasea etapă a sa a fost "Absorbția extatică, sau transportul sufletului 
deasupra și în afara lui." Waite a scris despre "transport" în sensul său tehnic, ca o viziune extatică 
a transportului fără trup al sufletului de către Dumnezeu. "Este ... trecerea minții sau a sufletului în 
lumea cealaltă, aşa cum s-a întâmplat cu Enoh, Elias şi alții." A şasea etapă s-a dezvoltat direct în a 
şaptea: 


Este o stare de sfințire, beatitudine și torente inefabile de încântare care curg peste întreaga 
fiinţă. ... Iubirea, care este o potenţă a sufletului sau a acelei Anima care ne însufleţește trupurile, a 
trecut în Spiritul Sufletului, în forma sa superioară, divină și universală, iar acest proces, atunci 
când este finalizat, cuprinde cea de-a șaptea și ultima etapă a dezvoltării pneumatice, care este cea 
a Înălţării. 


În intensificare, "omul, unificat cu Spiritul său, este unit în Spirit cu Dumnezeu". Era o a 
doua experienţă de unire introspectivă, dar avea o semnificaţie nouă. În uniunea din etapa a cincea, 
un alchimist ajungea să înțeleagă macrocosmosul ca o uniune a inteligenţei universale cu materia şi 
eterul. Cu toate acestea, în etapa finală, inițierea alchimică trecea dincolo de macrocosmos, la o 
uniune cu a treia persoană a trinității creştine. 


Rudolf Steiner (18611925) a fost un magician alb și, după spusele sale, un creștin. A fost, de 
asemenea, unul dintre cei mai cunoscători şi creativi ocultişti ai timpului său. A obținut un doctorat 
la Rostock pentru lucrarea sa despre Goethe și a petrecut şase ani la arhiva Goethe din Weimar în 
timp ce edita scrierile științifice ale lui Goethe pentru ediţia standard proiectată atunci. În timpul 
anilor săi universitari, Steiner a fost teosofist. În jurul anului 1906, Steiner a fost instalat pentru o 
perioadă ca şef al unei loje a Ordens Tempel des Ostens. Pe lângă un amestec de tantra hindusă şi 
sufism, Ordens Tempel practica misticismul Graalului și rosicrucianismul, care era pe atunci încă o 
tradiţie alchimică explicită. În 1913, Steiner a condus o schismă în cadrul teosofiei continentale și a 
fondat Societatea Antroposofică. 

Steiner a urmat practica romantică, descendentă din Schelling, care făcea o discuție deschisă 
despre metafizică mai degrabă decât despre extazuri și simplifica făcând referire la un dualism. Mai 
degrabă decât la cele patru etape ale opusului, această tradiţie se referea la cele două ingrediente de 
bază ale sale, sulf şi mercur, care erau cunoscute și sub numele de rege şi regină, Sol şi Luna, foc și 
gheață, Apollo și Dionisie şi așa mai departe. În pasajul următor, Steiner a folosit un simbolism 
tradițional francmasonic și rosicrucian care fusese sugerat de versetul biblic: "Eu sunt un trandafir 
din Sharon,/ Un crin al văilor" (Cântarea Cântărilor 2:1): 


Dacă ne-am întoarce ... [la] Flor şi Blancheflor, am putea vedea că în ele trăiesc trandafirul 
și crinul. ... Se putea vedea în trandafir, în Flor sau Flos, simbolul sufletului uman care a luat în 


sine impulsul personalității, impulsul egoului, permițând spiritualului să lucreze din individualitate, 
care a adus în sângele roşu impulsul egoului. În crin, însă, a fost văzut simbolul sufletului care 
poate rămâne spiritual doar pentru că ego-ul rămâne în afară, vine doar la limita existenţei 
sufletului. Astfel, trandafirul şi crinul sunt polar opuse. Trandafirul a luat conştiinţa de sine în 
întregime în sine; în crin ea a rămas în afară. Dar a existat odată o uniune între sufletul care este în 
interior și sufletul care, în exterior, însufleţeşte lumea ca Spirit al Lumii. Flor şi Blancheflor 
exprimă descoperirea Sufletului Lumii, a Eului Lumii, de către sufletul uman, de către Eul uman. 


Pasajul devine inteligibil atunci când concepțiile metafizice sunt înţelese ca având baza lor 
ezoterică în experienţele extatice. Trandafirul, ni se spune, simbolizează sufletul uman care a 
absorbit un "ego-impuls" spiritual, care se manifestă apoi în individualitatea sufletului. Trandafirul 
este, de asemenea, ego-impulsul spiritual, care "a luat conștiința de sine în întregime în sine", 
ştergând în acest proces individualitatea sufletului uman. Trandafirul simbolizează astfel atât 
multiplul, cât și unicul sau, pentru a pune aceeaşi chestiune în termeni experiențiali, esența 
metafizică a uniunii introspective. 

Crinul simbolizează o concepție diferită. Aici ego-ul rămâne în afara sufletului uman, 
ajungând "doar la granița existenţei sufletului”. Formularea lui Steiner presupune o comuniune între 
un "Eu" și un "Tu". Cu toate acestea, pentru Steiner, experienţa nu a fost teistă, ci antroposofică. În 
altă parte, într-o descriere extinsă a ceea ce el numea "Inițiere", Steiner a descris comuniunea ca 
procedând, succesiv, cu Spiritele tinereții şi bătrâneţii cuiva. 

Unirea finală a sufletului uman individual, sau "sufletul care este în interior”, cu sufletul 
"Spiritului Lumii" a combinat ideile de unire introspectivă și de comuniune. Sinteza a fost 
doctrinară, dar poate că s-a produs şi într-o experienţă ulterioară de unire. În orice caz, reconcilierea 
contrariilor poate fi tratată ca o instanţă tacită a căsătoriei alchimice. 

În perioada sa antroposofică, Steiner a discutat uneori dualismul său metafizic făcând 
referire la Lucifer și Ahriman. 


Ceea ce putem identifica ca fiind suprasensibil în lumea exterioară, numim din anumite 
motive spiritual; ceea ce este mai activ în interiorul ființei umane, atribuim sufletului. Ahriman este 
o ființă mai spirituală, Lucifer este mai mult de natură sufletească. Ahriman poate fi numit stăpânul 
a tot ceea ce are loc în natura exterioară, Lucifer pătrunde cu impulsurile sale în natura interioară 
a omului. 


Lucifer avea de-a face cu sufletul, "natura interioară a omului”. Ahriman, în schimb, se 
manifesta în spiritualitatea suprasensibilă a lumii exterioare - adică în uniunea extrovertită. 
Ahriman era legat de intelect, care, în prezentările lui Atwood și Waite, implica experiențe de 
comuniune. " 


". Ahriman avea, de asemenea, un rol suplimentar ca 
"Stăpânul Morţii, conducătorul de departe al tuturor puterilor care trebuie să producă în lumea 
fizică ceea ce această lume trebuie să aibă, anihilarea și moartea entităţilor sale". 

Aceste atribuții implică o viziune a morții extatice, a uniunii extrovertite și poate şi a 
comuniunii ca aspecte ale unui singur principiu metafizic. Se presupune că Ahriman era asociat cu 
stările de reverie, deoarece moartea extatică apare în reverii, dar nu şi în transă. 

Lucifer, în schimb, era sufletul macrocosmosului, sufletul unic care a căzut tragic pentru a 
deveni cel multiplu: "Lucifer stă în fața viziunii clarvăzătoare, păstrând în viața şi sufletul său 
gloriile spirituale divine ale creaţiei lumii... A percepe asemănarea macrocosmică a lui Lucifer cu 
natura microcosmică a sufletului uman... înseamnă a percepe tragedia profundă a acestei figuri a 
lui Lucifer." 

Lucifer nu numai că putea fi văzut în "viziune clarvăzătoare", dar era implicat şi în uniunea 
introspectivă: "Sufletul uman... are un moment în care este un simplu 'has-been' şi se confruntă cu 
neantul; este un singur punct în univers, care se experimentează doar ca punct. Dar apoi acest 
punct devine un spectator și începe să observe altceva". 


Nu numai că tărâmul material al lui Ahriman era diferit de tărâmul eteric al lui Lucifer, unde 
trăiau ființe elementare; dar dincolo de planul eteric, exista un plan spiritual sau astral: 


O persoană trăieşte în corpul său fizic, în lumea fizică din jurul său. Atunci când iese din el 
și are experiențe în afara corpului fizic, trăieşte aceste experienţe în corpul său eteric, cu lumea 
elementară din jurul său; iar atunci când iese şi din această lume, trăiește experiența tărâmului 
spiritual în corpul său astral. 


Schema lui Steiner de trei tărâmuri - material, eteric şi astral sau spiritual - corespunde 
clasificării viziunilor de către Sfântul Augustin ca fiind corporale, imaginative şi intelectuale. 
Spiritele sunt totuşi active în lumea materială a simţurilor, de exemplu, în experiențele de uniune 
extrovertită. "Lumea simţurilor este lumea formelor de sine stătătoare, pentru că aici domnesc 
Spiritele Formelor". 

Spiritele erau, de asemenea, responsabile de transmiterea formelor către eter. Magia 
depindea de capacitatea de a controla formele pe care eterul le lua în timpul experienţelor vizionare: 


Lumea elementară este lumea mobilității, a metamorfozei, a transformării. ... Ce este ceea 
ce face ca ființa umană să fie capabilă de transformare? Este faptul că trăieşte în imaginaţie, în 
imagini mentale, capacitatea de a-și face ideile și gândurile atât de mobile ... încât se poate 
scufunda în alte fiinţe şi întâmplări. 


Deoarece magia nu putea acționa direct asupra eterului, ci era obligată să apeleze la ajutorul 
spiritelor care imprimă forme. Magia lui Steiner s-a desfășurat întotdeauna prin intermedierea lui 
Hristos. 

În conformitate cu schema Sfântului Augustin, Steiner a localizat experienţele de comuniune 
pe planul astral al spiritului. Cu toate acestea, în conformitate cu doctrina antroposofică a lui 
Steiner, comuniunea nu avea loc cu Dumnezeu, ci cu un dublu astral: 


Cu această experiență - simțindu-se pe sine în corpul astral - va avea loc o întâlnire în 
lumea spirituală, întâlnirea cu celălalt sine, al doilea sine. ... Orice am adus cu noi în ceea ce 
privește conținutul gândirii se desfăşoară o conversaţie spirituală în limbaj cosmic cu o fiinţă 
gânditoare vie din acel tărâm. ... Experimentăm acest alt sine... în așa fel încât ne simţim aproape 
ca şi cum... ne confruntăm cu ceea ce am putea numi trecutul nostru, adus în lumea spiritelor sub 
formă de memorie şi transformat în ceva spiritual prin faptul că a fost adus acolo. Și acest trecut al 
nostru începe o conversaţie în regiunea în care conversează ființele gânditoare vii. 


Steiner recunoștea că prezenţa întâlnită în experiențele de comuniune este cel puțin parțial o 
proiecție psihologică a propriei personalități. Steiner susținea că nu îl întâlneşte pe Dumnezeu, ci pe 
om (anthropos): 


Adevăratul nostru ego este de fapt însoțitorul nostru constant din interiorul nostru ... sinele, 
celălalt sine, adevăratul ego. ... Și acest alt sine, acest ego adevărat, se manifestă în slăbiciunile 
noastre, în tot ceea ce ar trebui să abandonăm, dar nu dorim să abandonăm. ... Gardianul Pragului 

„se îmbracă în tot ceea ce stârneşte în noi nu doar anxietate şi suferinţă, ci şi dezgust și 
aversiune... Teama noastră de a ne despărţi de el ne face să tresărim sau ne face să roşim, cuprinși 
de rușine, că trebuie să privim ceea ce suntem. 


Steiner a explicat experienţele de uniune extrovertită prin referire la corpul astral. Odată cu 


separarea sa de "adevăratul ego" care era proiectat în "celălalt sine", corpul astral a încetat să mai 
fie limitat la ego sau la sine şi a devenit coextensiv cu lumea: 


Atunci când acest corp astral se desprinde de adevăratul ego ... nu este ca un șarpe care 
alunecă de pe piele, ci mai degrabă o slăbire din toate părțile, o creştere din ce în ce mai mare, 
până când corpul astral devine una cu întreaga sferă cosmică. Făcând acest lucru, el devine din ce 
în ce mai subțire, fiind în acelaşi timp absorbit de întreaga lume înconjurătoare... Această 
experienţă este foarte asemănătoare cu cea creată voluntar de o ființă umană care caută să-și 
descopere adevăratul ego în lumea spirituală. 


Metafizica antroposofică a lui Steiner a fost utilizată pentru a explica cinci experienţe 
extatice. Moartea extatică și unirea extrovertită au fost considerate evenimente spirituale care au 
avut loc în planul material. Viziunile eterice, inclusiv transporturile sufletului, au fost asociate cu 
unirea introspectivă pe planul eteric. Comuniunea era situată la un nivel pur spiritual. 


Spre deosebire de Waite şi Steiner, Jung a urmat secvenţa lui Atwood destul de îndeaproape. 
Deşi a interpretat opera din perspectiva psihologiei sale analitice, angajamentul său filosofic față de 
fenomenologism i-a permis să evite teologia, refuzând în același timp să pună la îndoială validitatea 
caracterului aparent parapsihologic al experiențelor religioase. Pentru a explica fenomenele 
aparente, Jung a mers atât de departe încât s-a referit la "proiecții" care nu aparţineau psihologiei 
personale, ci unui inconştient colectiv. În mod important, inconştientul colectiv nu era limitat la 
sistemul nervos al oamenilor, ci aparţinea cosmosului. 


Cred că nu ar trebui ... să atribuim psihicului nostru personal tot ceea ce apare ca un 
conţinut psihic. La urma urmei, nu am face acest lucru cu o pasăre care se întâmplă să zboare prin 
câmpul nostru vizual. S-ar putea să fie o prejudecată să limităm psihicul la a fi "în interiorul 
corpului”. ... Poate exista un psihic "în afara corpului”, o regiune atât de complet diferită de spaţiul 
psihic "al meu”, încât trebuie să ieşim din noi înşine sau să folosim o tehnică auxiliară pentru a 
ajunge acolo. ... Desăvăârşirea alchimică a căsătoriei regale în cucurbita ar putea fi înțeleasă ca un 
proces sintetic în psihicul "din afara" egoului. 

Așa cum am Spus, faptul că se poate ajunge într-un fel sau altul pe acest teritoriu nu 
înseamnă că el îmi aparține personal. ... Mintea primitivă percepe psihicul din afara egoului ca pe 
O țară străină, locuită de spiritele morţilor. La un nivel ceva mai înalt, ea capătă caracterul unei 
semi-realități umbroase, iar la nivelul culturilor antice umbrele acelui ținut de dincolo s-au 
transformat în idei. ... 

Această regiune, dacă este încă privită ca un "ținut de dincolo” spectral, pare a fi o lume 
întreagă în sine, un macrocosmos. Dacă, pe de altă parte, este simțită ca "psihică" şi "interioară", 
ea pare un microcosmos. * 


În viziunea lui Jung, experiențele psihice erau invariabil limitate la simboluri ale 
arhetipurilor. Simbolurile deveneau conștiente; arhetipurile, care împreună formau inconştientul 
colectiv, nu. Arhetipurile unice pot apărea într-o varietate de simboluri, nu numai în aceeași epocă 
istorică, ci şi odată cu trecerea istoriei. Inconștientul colectiv, sau psihicul obiectiv "din afara 
corpului", a fost apreciat istoric prin intermediul simbolurilor, printre altele, ca spirite ale morților, 
alte lumi şi idei platonice. Observațiile lui Jung cu privire la psihologia alchimiei trebuie înţelese în 
contextul credinței sale că arhetipurile inconştientului colectiv sunt fenomene psihice care aparțin 
simultan macrocosmosului și microcosmosului. Deşi Jung a evitat cuvântul, el a fost la fel de 
metafizic ca Atwood, Waite şi Steiner. 

Jung a recunoscut că unii alchimiști s-au angajat în activități chimice, dar a susţinut că "un 
proces psihic paralel" a fost activitatea mai importantă. Procesul psihic a luat forma viziunilor 
mistice: "În timp ce lucra la experimentele sale chimice, operatorul a avut anumite experiențe 
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psihice care i-au apărut ca fiind comportamentul particular al procesului chimic. În timpul 
activității practice, au fost percepute anumite evenimente de natură halucinatorie sau vizionară, 
care nu pot fi altceva decât proiecții ale unor conținuturi inconștiente." 

În viziunea lui Jung, viziunile erau induse în timp ce alchimiștii urmăreau procesele 
alchimice în aparatele lor. Odată ce viziunile au început, materialele halucinante au şters câmpul 
percepției senzoriale. Alchimiştii nu mai vedeau procesele chimice. Simbolurile pe care le prezentau 
în scrierile lor erau produse exclusiv ale stărilor lor vizionare. 

Pentru Jung, nu exista în cele din urmă nicio diferenţă între opera alchimică și sistemul său 
de psihologie analitică. El a descris atât "procesul analitic”, cât şi opus-ul alchimic în termeni de 
manifestare succesivă a patru arhetipuri: umbra, anima, animus şi sinele. 

Jung a descris înnegrirea alchimică ca pe o experiență a umbrei: "Nigredo nu numai că 
aducea în mod vizibil în fața ochilor alchimistului decăderea, suferința, moartea și chinurile 
iadului, dar arunca şi umbra melancoliei sale asupra propriului său suflet solitar". Prin umbră, 
Jung, se referea cel mai frecvent la aspectele negative ale personalităţii pe care o persoană în mod 
obișnuit nu le recunoaște. "Umbra este o problemă morală care pune la încercare întreaga 
egopersonalitate.... A deveni conștient de ea implică recunoașterea aspectelor întunecate ale 
personalității ca fiind prezente şi reale". Încetarea autoamăgirii şi a ipocriziei poate rezolva umbra 
personală, dar rămâne atunci o umbră obiectivă sau arhetipală. "Cu puțină autocritică se poate 
vedea prin umbră în măsura în care natura ei este personală. Dar când apare ca arhetip ... este o 
experienţă rară şi cutremurătoare ... să priveşti în faţa răului absolut". 

Conceptul de umbră al lui Jung a oferit o explicaţie, printre altele, pentru experienţele de 
moarte extatică. Experiențele morţii aveau o dimensiune arhetipală: "Moartea înseamnă stingerea 
totală a conștiinței și stagnarea completă a vieții psihice, în măsura în care aceasta este capabilă 
de conștiință. O desăvârșire atât de catastrofală ... trebuie să corespundă cu siguranță unui arhetip 
important". 

A doua fază a operei alchimice în prezentarea lui Jung a fost manifestarea anima. "Anima ... 
reprezintă inconştientul colectiv. ... Inconştientul apare sub formă proiectată și simbolizată, 
deoarece nu există nicio altă modalitate prin care ar putea fi perceput". Ca simbol al 
inconştientului, anima poate fi o idee, dar "ori de câte ori apare, în vise, viziuni şi fantezii, ea ia 
formă personificată, demonstrând astfel că factorul pe care îl întruchipează posedă toate 
caracteristicile remarcabile ale unei fiinţe feminine". Deoarece inconştientul este responsabil pentru 
proiecţiile arhetipurilor sale, anima simbolizează "factorul care face proiecții. ... Maya, care 
creează iluzia prin dansul ei". În opera alchimică, anima se manifestă ca Luna, care reprezintă 
fizicul. Luna are însă şi un al doilea aspect, care apare la albedo sau albire, când anima se manifestă 
ca sarea sau femeia albă. Ea este atunci "sufletul sau scânteia anima mundi". Ea este Eva, dar 
transformată acum din "trup în lumină", din eros în înţelepciune. "În afară de umezeala sa lunară și 
de natura sa terestră, cele mai remarcabile proprietăţi ale sării sunt amărăciunea și înțelepciunea". 

Înţelepciunea, principiul intelectual, a fost identificată de Jung ca fiind sarea sau piatra 
filosofală; dar el s-a referit doar în treacăt la experienţa pe care sarea o simboliza. "Sufletul uman 
întemnițat în corp, aşa cum anima mundi este în materie... suferă aceleaşi transformări prin moarte 
și purificare şi, în cele din urmă, prin glorificare, ca lapisul". Sarea, care este o piatră sau lapis, este 
obținută prin "glorificare”. Glorificarea Înţelepciunii poate fi identificată ca o experiență de 
comuniune. 

A treia etapă din opera lui Jung se referă la animus. Aici Jung a localizat motivele alchimice 
ale soarelui, aurului, regelui şi masculinității. Deşi "apoteoza regelui, răsăritul reînnoit al soarelui” 
reprezintă "lumina zilei a psihicului, conștiința”, aceasta nu este conştiinţa aşa cum este 
experimentată din perspectiva subiectivă a ego-ului. "Regele reprezintă conştiinţa ego-ului, 
subiectul tuturor subiecților, ca obiect". Ceea ce Atwood, Waite şi Steiner au prezentat ca experiențe 
extatice ale sufletului neînsuflețit, Jung a descris ca "o observare a complexului ego-ului dintr-un 
alt punct de vedere, undeva în același psihic. ... Portretul critic al complexului ego-ului în vise şi în 
stările psihice anormale". Jung s-a limitat la o perspectivă fenomenologică asupra viziunilor 


sufletului fără trup care a evitat întrebarea dacă psihicul vizionarului se afla în corp sau în afara 
acestuia. 

A patra şi ultima etapă a operei lui Jung a fost căsătoria alchimică. A fost o uniune a anima 
Şi animus. "Există în coniunctio o uniune a două figuri, una reprezentând principiul diurn, adică 
conștiința lucidă, cealaltă o lumină nocturnă, inconştientul". Căsătoria alchimică a fost trăită ca o 
uniune mistică, o manifestare a arhetipului pe care Jung l-a numit sine. "Sinele, sau ... atmanul 


personal. ... Am definit sinele ca fiind totalitatea psihicului conştient și inconștient". " 
IL] 


Jung a explicat mult mai multe simboluri decât cele discutate de Atwood, însă interpretările 
sale se refereau la psihologia aceloraşi subtexte ezoterice. 

Afirmația lui Jung conform căreia "alchimia este ... precursoarea psihologiei noastre 
moderne a inconştientului" a depins de convingerea sa că "alchimiştii au avut o slabă presimțire"” a 
"stării de participare mistică, sau identitate inconștientă ... între ei şi substanţa chimică". Vorbind 
despre metale, ei au crezut că vorbesc simultan despre suflet. Ei nu erau conştienţi de faptul că 
noţiunile lor de corespondenţă între metale şi propriile lor suflete erau proiecții psihologice; nu şi-au 
imaginat niciodată că, vorbind despre metale, vorbeau de fapt numai despre psihicul lor. Totuşi, 
pentru că alchimiștii își bazaseră simbolurile, conceptele şi teoriile pe date psihologice, Jung s-a 
simțit îndreptăţit să îşi extragă categoriile psihologice din categoriile religioase ale alchimiştilor: 


Investigatorii medicali ai naturii sunt cei care, dotați cu noi mijloace de cunoaștere, au 
salvat aceste probleme încâlcite de la proiecție, făcând din ele obiectul propriu al psihologiei. Acest 
lucru nu S-ar fi putut întâmpla niciodată înainte, pentru simplul motiv că nu exista o psihologie a 
inconştientului. Dar investigatorul medical, datorită cunoştinţelor sale despre procesele arhetipale, 
se află în poziţia fericită de a putea recunoaşte în simbolismele abstracte şi cu aspect grotesc ale 
alchimiei cele mai apropiate rude ale... proceselor de vindecare care acţionează în nevrozele 
psihogene. 


Pentru Jung, nu a fost vorba de a potrivi categorii psihologice textelor alchimice. El nu a 
procedat, ca Silberer, la detectarea prezenţei complexului Oedip sau, ca Fabricius, la constatarea 
pertinenţei teoriei kleiniene a relațiilor obiectuale. Jung nu a aplicat teorii clinice datelor alchimice. 
El a exprimat teoriile lui Atwood despre alchimie în termeni psihologici şi le-a numit ştiinţifice. 


Realizarea conștientă continuă a fanteziilor inconștiente, împreună cu participarea activă la 
evenimentele fantastice, are ... efectul, în primul rând, de a extinde orizontul conștient prin 
includerea numeroaselor conţinuturi inconștiente; în al doilea rând, de a diminua treptat influenţa 
dominantă a inconştientului, și, în al treilea rând, de a produce o schimbare de personalitate. 
Presupunând că procesul de transformare a fost determinat nu de factori culturali istorici, ci 
exclusiv de factori psihici, alchimiștii ar fi observat aceleaşi procese ca psihologii ştiinţifici şi ar fi 
rezonabil să adopte categorii alchimice și să le numească psihologice. În mod naiv, Jung nu și-a 
dat seama că 


Psihologia lui Jung a simbolismului alchimic a fost indiferentă față de stările psihice în care 
se manifestă simbolurile. Pentru Jung, era irelevant dacă umbra, anima, animus şi sinele se 
manifestau în fanteziile de veghe, în visele nocturne, în imaginaţia activă sau în orice alt context. 

Eliade a comentat: 


Persoana neinițiată care are vise alchimice şi se apropie de o integrare psihică trece, de 
asemenea, prin calvarul unei "inițieri”: totuşi, rezultatul acestei iniţieri nu este acelaşi cu cel al 
unei inițieri rituale sau mistice, deşi, din punct de vedere funcţional, ele sunt asemănătoare. ... 


Imaginaţia, visul, halucinaţia, toate dezvăluie un simbol alchimic similar şi, prin acest fapt, 
plasează pacientul într-o situație alchimică. A obţine o ameliorare care, la nivel psihic, corespunde 
rezultatelor operaţiei alchimice. 


Spre deosebire de psihologizarea opusului de către Jung, experienţele extatice discutate de 
Atwood, Waite şi Steiner implicau o combinaţie de reverie şi stări de transă. Reveriile trebuie 
postulate pentru moartea extatică, care nu are loc în transă; iar reveriile pot fi în consecință deduse 
pentru experienţele asociate de comuniune și uniune extrovertită. Totuşi, stările de transă trebuie 
presupuse pentru reificarea eterului atât în transporturile sufletului, cât şi în uniunile introspective 
finale. 


O tradiţie rivală? 

Teoria alchimiei spirituale care era cunoscută de Atwood, Waite, Steiner şi Jung nu era larg 
răspândită. Eliade a oferit o interpretare semnificativ diferită. EI a sugerat că alchimia greacă a fost 
influenţată nu numai de filosofia greacă clasică, ci şi de cultele misteriilor elenistice. Alchimia era, 
de fapt, un mister în care materia avea rolul zeului: "Este drama mistică a zeului - pasiunea, 
moartea şi învierea sa - care este proiectată asupra materiei pentru a o transmuta. ... Alchimistul își 
tratează Materia așa cum era tratat Zeul în mistere". 

Legătura lui Eliade cu misticismul era în mod necesar speculativă. Știm că "inițierea în 
mistere consta în participarea la patima, moartea şi învierea unui Dumnezeu", dar nu cunoaştem 
modul de participare. Cu toate acestea, Eliade era dispus să "conchidă că suferințele, moartea și 
învierea zeului, deja cunoscute de neofit ca mit sau ca istorie autentică, îi erau comunicate în 
timpul iniţierilor, într-o manieră 'experimentală '". Eliade a remarcat viziunile inițiatice în care 
şamanii suferă, mor și învie. El a concluzionat: 


La nivel operaţional, "moartea" corespunde de obicei ... reducerii substanţelor la materia 
prima, la massa confusa, masa fluidă, informă, care corespunde haosului planeto cosmologic. 
Moartea reprezintă regresia la amorf, reintegrarea haosului... Regresia alchimică la starea fluidă a 
materiei corespunde, în cosmologii, stării haotice primordiale, iar în ritualurile de iniţiere, "morţii" 
inițiatului. 


În Viziunile lui Zosimos, alchimistul a relatat viziuni cu motive similare, dar morțile şi 
învierile nu erau ale sale. Mai degrabă, el "proiecta asupra lui Matter funcția inițiatică a suferinţei". 

Chiar şi cu rezervele sale, afirmaţia lui Eliade rămâne speculativă. La fel ca alchimia, 
creștinismul a adoptat limbajul şi simbolismul misterelor elenistice; dar ar fi absurd să sugerăm că 
imitatio Christi a constat invariabil într-o experiență vizionară a crucificării şi învierii. 

Eliade a descris faza finală a opusului ca o uniune introspectivă. El a susţinut că "opus 
alchymicum are analogii profunde cu viața mistică", dar nu a afirmat că analogia implică identitate. 


Faza care urmează nigredo-ului, adică "opera în alb”, leucoza, albedo-ul, corespunde 
probabil, în plan spiritual, unei învieri exprimate prin asumarea unor Stări de conștiință 
inaccesibile neiniţiaţilor. ... Cele două faze ulterioare, cinitritas şi rubedo... dezvoltă și fortifică 
această nouă conștiință inițiatică. 

Coniunctio şi moartea care urmează sunt uneori exprimate în termeni de hieros gamos: cele 
două principii - Soarele şi Luna, Regele şi Regina - se unesc în baia de mercur şi mor (acesta este 
nigredo). "sufletul" lor îi abandonează pentru a reveni mai târziu şi a da naştere filius 
philosophorum, ființa androgină (Rebis) care promite obținerea iminentă a Pietrei Filosofale. 


Moartea extatică, zborul sufletului eteric și conjuncția lor în uniunea introspectivă. Cum este 
posibil să se treacă de la aceste trei extaze la teoria generală conform căreia planurile material și 
eteric sunt paralele? 


Ceea ce lipseşte din logica interioară a interpretării lui Eliade este rolul spiritului sau al 
intelectului care conferă coerenţa, structura și ordinea naturii atât eterului, cât şi materiei. Opera 
tripartită a descrierii lui Eliade ia de bună ordinea eterului şi nu justifică doctrina prin experienţe de 
comuniune. 

În concordanţă cu opus-ul descrierii lui Eliade este părerea larg răspândită printre ocultiştii 
moderni că planul astral este eteric, motiv pentru care magia este mai degrabă taumaturgică decât 
teurgică. Magia depinde de manipularea directă a eterului, fără intermedierea spiritului. 
Henry Corbin a atribuit alchimia taumaturgică sufiţilor medievali“; însă trebuie luată în considerare 
tendința sa binecunoscută de a extemporaliza. Teoria sa, ca şi cea a lui Eliade, prezintă suficientă 
similitudine, de exemplu, cu opiniile oculte ale lui Rene Guenon” şi R. A. Schwallerde Lubiczf, 
încât prefer să o tratez ca pe o dovadă a propriului timp şi loc. Explicaţia lui Corbin despre alchimia 
sufi a fost informată, sugerez, de înțelegerea comună a alchimiei în ocultismul parizian din anii 
1930 şi 1940; 


Una și aceeași energie spirituală de lumină este la fel de mult constituentă a esenței a ceea 
ce este calificat drept material ca şi a esenței a ceea ce este calificat drept spiritual. ... "Spiritele 
sunt ființă-lumină în stare fluidă ... în timp ce corpurile sunt ființă-lumină în stare solidificată. ... 
Diferenţa dintre cele două este ca diferenţa dintre apă și zăpadă. Or, rezultatul final al Operaţiei 
alchimice este exact această coincidentia oppositorum: odată ce un corp a fost tratat și perfecţionat 
prin această Operaţie, el se află în starea de "lichid solid (sau "închegat", "înghețat". 

Această transsubstanţiere a fost realizată în lumea Prezenţei Imaginative, nu a datelor 
materiale, sensibile. ... Nu se caută Îngerul în planul dovezilor materiale; transsubstanţierea nu 


este un fenomen de chimie materială de laborator. 


Aceeaşi linie de gândire, aceeaşi noțiune de corespondenţă între planurile eterice şi cele 
materiale ale existenţei, este un loc comun al ocultismului occidental modern. Sursa sa imediată 
pare să fi fost Ordinul Hermetic al Zorilor Aurii, o societate ocultă engleză ale cărei învățături au 
ajuns de atunci să domine ezoterismul occidental. Unii membri ai Zorilor Aurii înțelegeau alchimia 
spirituală ca pe o conjurare a spiritelor.” Alţii considerau mistica alchimică drept un simbolism 
metalic pentru magia cabalistică.* Deşi aceste tradiţii oculte ajung la aceeaşi tălmăcire, este clar că 
ele nu au fost iniţial alchimice. În Renașterea italiană, se ştia că conjurarea spiritelor era o practică 
cabalistică proaspăt importată din iudaism,” unde antecedentele sale pot fi urmărite de peste un 
mileniu.!” Cabalismul a fost sincretizat cu alchimia la începutul secolului al XVI-lea de către 
Paracelsus. Asocierea alchimiei cu conjurația spiritelor îşi are originea cel târziu în perioada 
elisabetană, când Dr. John Dee şi Edward Kelly s-au angajat în ambele practici." 
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În acest context, este ușor de perceput corespondenţele care au determinat-o pe H. P. 
Blavatsky, fondatoarea Societăţii Teosofice, să facă legătura între ocultismul modern și gnosticismul 
antic. Experiențele de reverie erau limitate la morțile extatice. Nu erau experimentate nici uniunea 
extrovertită, nici comuniunea. Doctrinele alchimice referitoare la materie erau negative fără rezerve. 
Doar fenomenele eterice, care erau accesate în stări de transă, erau considerate potenţial benigne. 
Această abordare anticosmică sau de renunțare la materie a alchimiei a fost impusă cu ușurință 
asupra mărturiilor literare ale gnosticismului, prin interpretarea greşită a referințelor la spirit ca 
referinţe la eter. 


Originea medievală a eterului alchimice 

Istoria cercetării alchimiei spirituale îşi are originea în teoria lui Atwood privind o tradiție 
paracelsiană, a cărei operă consta într-o iniţiere secretă într-un misticism extatic al naturii. Natura 
era înțeleasă ca fiind alcătuită din idei spirituale care conferă o ordine legală atât eterului, cât şi 
materiei. O altă teorie, care poate fi urmărită până la Golden Dawn, renunţa la rolul spiritului. 
Formele erau considerate ca fiind inerente eterului. Deoarece se credea că formele eterice determină 
formele fenomenelor materiale, manipulările eterului în timpul viziunilor extatice erau considerate a 
avea consecințe magice în lumea materială. 

Ambele teorii presupuneau existența unui plan eteric. Prin urmare, terminus a quo-ul lor 
poate fi fixat în Evul Mediu târziu. De la originile sale elenistice. alchimia occidentală a depins de 
cele patru elemente fizice: pământ, apă, aer şi foc. Teoria lui Aristotel a unui al cincilea element nu 
a intrat în tradiția alchimică până în perioada medievală latină. Metafizica lui Aristotel a fost tradusă 
din greacă în latină în jurul anului 1210. Alchimiştii nu au fost la început preocupaţi de teoria sa 
conform căreia substanţa luminii stelelor era un al cincilea element, eterul. De exemplu, Summa 
latinului Geber, o lucrare pseudonimă extrem de influentă care a apărut spre sfârşitul secolului al 
XIII-lea, menţionează a cincea esenţă doar în treacăt: "În animale şi alte fiinţe vii ... există (conform 
opiniei multora) un suflet, care provine din adâncurile oculte ale naturii, ca şi dintr-o chintesență 
sau din primul mişcător". 

Nici sufletul viu, nici substanţa acestuia nu erau relevante pentru preocupările alchimiștilor, 
care lucrau cu inanimatul şi adesea exclusiv cu anorganicul. Alchimiştii au aderat la teoria celor 
patru elemente şi, în general, au menționat a cincea esență doar ca metaforă. Pentru că a coborât din 
ceruri, adică din vârful aparatului alchimic, "a cincea esență” a servit drept nume secret pentru 
distilatul nou descoperit, alcoolul. 

Alchimiștii au început să trateze noțiunea unui al cincilea element ca un postulat serios abia 
la mijlocul secolului al XIV-lea. Consideration of the Fifth Essence a lui John de Rupescissa este 
posibil să fi fost primul text care a introdus doctrina conform căreia există o a cincea esență pentru 
fiecare lucru; el s-a referit la alcool. La fel de influent a fost şi comentariul lui Ortolanus la Zab/eza 
de smarald a lui Hermes. În prefața sa, Ortolanus a discutat despre a cincea esenţă ca termen pentru 
aqua ardens, "apă arzătoare" sau alcool, însă textul său al Tabletei de smarald permitea o deducție 
semnificativ diferită. Un rând crucial din 


". Textul înseamnă că vaporii de sus derivă din solidele de jos, dar în prezent se 
condensează pentru a cădea din nou Jos. 

Acelaşi sens este transmis într-una dintre cele trei interpretări latine: "Aceste lucruri de jos 
cu cele de sus şi care cu acestea îşi unesc din nou forțele". Celelalte versiuni latine au implicații 
diferite. Formularea "Ceea ce este jos este similar cu ceea ce este sus" este probabil derivată din cea 
mai faimoasă interpretare a lui Ortolanus, Quod est superius est sicut quod inferius, et quod inferius 
est sicut quod est superius, "Ceea ce este sus este ca ceea ce este jos, iar ceea ce este Jos este ca ceea 
ce este sus". Comentariul lui Ortolanus a interpretat textul în manieră tradițională ca o referire la 
solide şi vapori a scris "pământ" şi "spirit". Cu toate acestea, formularea sa a susținut de atunci alte 


Hotspur, alchimia şi conjuraţia cu spirite sunt distincte; pentru Glendower, acestea sunt o singură practică. Nici 
Worcester, nici Mortimer nu sunt capabili să urmărească conversaţia celor doi inițiați. 


interpretări care postulează un plan sau o dimensiune supranaturală a existenţei care este paralelă cu 
universul fizic. 


O teorie metafizică inconfundabilă a eterului a fost avansată târziu în secolul al XIV-lea de 
Thomas din Bologna, care a contrastat căutarea convențională a celei de-a cincea esențe în "puterea 
combustibililor”, adică în spiritele alcoolice, cu propria sa cercetare a "forţei lucrurilor indisolubil 
unite”. În concepţia sa, a cincea esenţă era responsabilă de conferirea formei mineralelor. Relatarea 
lui Rupescissa despre a cincea esenţă a fost plagiată în scrierile de la sfârşitul secolului al XIV-lea 
sau începutul secolului al XV-lea, atribuite în mod fals lui Ramon Lull. O generaţie mai târziu, 
Marsilio Ficino a identificat spiritul, substanţa de care depindea magia sa, cu a cincea esenţă. 

Permiteți-mi să subliniez acest ultim punct. Practica renascentistă a sincretismului ocult, ale 
cărei începuturi D. P. Walker și Frances A. Yates le-au urmărit până la Ficino la mijlocul secolului al 
XV-lea, s-a bazat pe o inovaţie anterioară în alchimie. Hermetismul recent redescoperit din Corpus 
Hermeiicum a fost apreciat de platoniştii Renașterii tocmai pentru că era asociat cu hermetismul 
tradițional al alchimiei. Atunci când alchimiștii au postulat o a cincea esență ca substanță a 
sufletelor şi a lumii platonice a formelor, ei au inaugurat o căutare pentru înțelegerea teoretică şi 
tehnologia practică a acesteia. Căutarea a condus la magie şi misticism: pseudo-lullism și 
dezvoltările renascentiste ale hilermetismului, pitagorismului, orfismului, cabalei, druidismului, 
pseudo-egiptenismului și altele asemenea. 

Istoricii chimiei, încercând să dateze originea alchimiei spirituale, au urmat căi diferite către 
epoca imediat următoare. John Read l-a numit pe Paracelsus, la începutul secolului al XVI-lea, 
drept inițiatorul unei forme de alchimie care avea atât ingrediente chimice, cât şi spirituale. Citând 
exemplul lui Jacob Boehme, F. Sherwood Taylor a susținut că "terminologia alchimică a fost 
utilizată în scrierile pur mistice încă din secolul al XVI-lea". 


Capitolul 4 


Producerea alchimică a aurului 


Cercetătorii alchimiei greşesc dacă presupun că o practică a alchimiei spirituale datează de 
la originea alchimiei occidentale în Egiptul elenistic. Nimeni nu a stabilit vreodată că misticismul 
alchimic a existat în antichitate şi nu este adecvat să se presupună că "simbolismul alchimic ... poate 
fi considerat ca referindu-se fie la om, fie la o substanță minerală”. Premisa metodologică nu a fost 
câştigată. În cazul în care un document alchimic se referă la alchimia metalică, nu avem nicio 
dovadă necesară că se referă la ceva mai mult. Cercetătorul literaturii alchimice este angajat într-o 
hermeneutică asemănătoare psihanalizei: interpretarea materialelor simbolice în termenii unui 
subtext aşteptat. În multe texte alchimice, se întâmplă ca subtextul așteptat să fie chimia fabricării 
aurului. 

În secolul al XIX-lea, istoricii chimiei au presupus în mod eronat că, deoarece fabricarea 
artificială a aurului nu este posibilă din punct de vedere chimic, alchimiştii trebuie să fi fost, fără 
excepţie, mincinoşi, escroci şi impostori. Această ipoteză a împiedicat investigarea serioasă a 
sistemelor de credințe ale alchimiștilor. 


Teoria culorilor a lui Hopkins 

Abia în 1925, Arthur John Hopkins a sugerat că alchimiștii au fost sinceri în eforturile lor. El 
a susținut că alchimia occidentală a luat naștere ca o extensie a vopsitoriei textilelor, într-o încercare 
deliberată de a colora metalele ieftine pentru comerţul cu bijuterii pentru costume. În Egiptul 
elenistic, metalele preţioase primeau în mod obişnuit culori superficiale de suprafață prin 
intermediul bronzurilor. Aurul, de exemplu, era bronzat violet, iar argintul negru. Papirusul Leyden 
X, care datează din secolul al III-lea, explică modul de producere a unor bronzuri similare în metale 
comune. Hopkins a îndemnat ca aceste proceduri, care sunt expuse în mod clar într-un text 
metalurgic, să fie utilizate pentru a interpreta referințele criptice la schimbările de culoare din 
textele alchimice. 

Alchimiștii au continuat să facă referiri criptice la aceleaşi schimbări de culoare până în 
secolul al XVII-lea. În contextul fizicii clasice greceşti, schimbarea culorii unui metal constituia 
transmutarea acestuia. 


Teoria lui Taylor privind un aliaj de cupru şi plumb 

F. Sherwood Taylor s-a bazat pe "teoria culorilor" a lui Hopkins, dar a susţinut că referirile 
alchimiștilor la schimbările de culoare se refereau la producția de aliaje, mai degrabă decât la 
bronzul superficial. Taylor a subliniat, de asemenea, că aurul alchimic era considerat a fi autentic. 
Variațiile naturale ale calității diferitelor minereuri aurifere s-au combinat cu tehnicile limitate de 
rafinare şi analiză pentru a produce o variație considerabilă a calității aurului natural. Aurul 
alchimic era adesea imposibil de distins. Taylor a constatat că textele elenistice conţin patru tehnici 
de producere a unor aliaje asemănătoare aurului, dar numai una dintre ele combină metalurgia cu 
imaginile religioase, filosofia şi un stil literar ezoteric. În mod la fel de unic, procedura sa implică 
distilarea, un proces pe care alchimiştii se pare că l-au inventat, dar l-au ținut secret. Alambicurile 
au fost utilizate pentru prima dată în scopuri non-alchimice în Occident la aproximativ şapte secole 
după prima lor descriere în textele alchimice. În opinia lui Taylor, tradiţia alchimică a început nu 
mai târziu de secolul al III-lea în persoana Mariei evreica, pe care Zosimos din Panopolis (c. 300 
e.n.) a creditat-o cu introducerea alambicului. 

Dintre alchimiştii de mai târziu, cei care au adoptat atitudini empirice şi/sau inovatoare faţă 
de experimentele chimice - de exemplu, şcolile islamice ale lui Jabir ibn Hayyan şi al-Razi, precum 
Şi paracelsienii de mai târziu din Europa - au atras cea mai mare parte a atenţiei istoricilor chimiei. 
Rămânem relativ ignoranţi în ceea ce priveşte alchimia musulmană din Egipt şi din bazinul 
mediteranean, unde aurirea, elenismul antic şi pseudopigrafia erau proeminente. Probabil pentru că 
sunt repetitive, monotone şi plictisitoare, reţetele de aurire din literatura alchimică europeană nu au 


fost nici ele explicate sistematic. În aceste condiţii, istoricii chimiei au acordat rareori o atenţie mai 
mult decât superficială relației dintre alchimia spirituală şi chimia producerii aurului. 

Taylor a fost o excepţie importantă. El a descris spiritualitatea alchimică drept o expresie a 
"analogiilor minunate ... dintre lumea mare cu anotimpurile ei, creșterea, moartea şi generaţia, şi 
procesul muncii alchimice. Este ... un fel de bucurie în fenomenele minunate ale schimbării 
Chimice". 

O înţelegere similară a influențat definiția lui H. J. Sheppard asupra misticismului alchimic 
ca "idei de natură supra-raţională privind originea, natura și destinul sufletului". Opiniile sale 
ajung în strânsă concordanţă cu poziţia lui Taylor odată ce admitem că alchimiştii interpretau în 
mod obişnuit corespondențe între evenimentele din cosmos, aparatul chimic şi suflet. 
Cu toate acestea, trebuie subliniat faptul că istoricii ştiinţei au folosit în mod constant termenul 
"misticism" cu referire la orice punct de vedere neştiințific sau religios. Termenul este utilizat în 
mod foarte diferit de către ocultişti şi istorici ai religiei, iar confuzia cu privire la acest termen a 
ascuns în mod repetat dezacorduri de fond. Evaluările religioase ale evenimentelor chimice, așa 
cum au demonstrat Taylor şi Sheppard, sunt exemple de filosofie religioasă, dar nu de misticism. 

Reconstituirea procesului de către Taylor este, cred eu, foarte aproape de a fi corectă. 
Echipamentul de bază era un aparat de reflux, denumit kerotakis. Acesta consta dintr-o cameră 
închisă cu un raft (sau cârlig) în mijloc. Pe raft erau aşezate metalele care urmau să fie tratate: 
cupru, plumb, poate şi cantități infime de aur şi argint. Alte ingrediente erau aşezate pe fundul 
camerei. Sulful este menţionat frecvent, dar Taylor a avertizat că nu știm ce se înțelegea de fapt prin 
acest termen. Atunci când baza kerotakis-ului era încălzită, ingredientele din interiorul fundului 
camerei se transformau în fum şi vapori, care ardeau suprafeţele exterioare ale metalelor de pe raft, 
realizând melanoza, "innegrirea". O mică gaură de aerisire permitea aerului încălzit să iasă aproape 
de partea superioară a aparatului, dar vaporii se condensau pe un capac de condensare. Condensul a 
căzut pe fundul kerotakis-ului, s-a vaporizat din nou şi a atacat din nou metalele. Leucosis, "a/bire", 
se referea la acţiunea corozivă a vaporilor asupra metalelor. Procesul era lăsat să continue până când 
solidele de pe raft erau complet decolorate şi pătrunse de coroziune. Căldura a fost apoi mărită şi 
metalele au fost uşor prăjite. Procesul de recoacere, care a dus la obţinerea unui aliaj moale, galben 
ŞI greu, a fost denumit xantoză, "ingăl/benire". 

Un alt mijloc de a/bire, menţionat de asemenea de Taylor, implica utilizarea unui distilator, 
numit alembic. În această procedură de distilare, odată ce gazele au ars suprafeţele exterioare ale 
metalelor şi au ajuns în partea superioară a aparatului, acestea au fost scoase printr-o țeavă şi răcite. 
Taylor a presupus că distilarea precipita o eflorescenţă de săruri. Sărurile au fost returnate fluidului 
din cameră, producând un acid de intensitate mai mare decât înainte. Acidul a fost apoi aplicat 
metalelor solide de pe raft. 

Taylor nu a fost în măsură să explice semnificația termenului iosis, care poate însemna fie 
"conferirea culorii unui violet (i0n)", fie "îndepărtarea ruginii sau a petelor (ios)". Hopkins a 
susținut că iosis se referea inițial la vopsirea textilelor în culoarea movului regal. Termenul a fost 
aplicat în al doilea rând bronzării violete a aurului. Printre alte texte doveditoare, Hopkins a citat în 
mod convingător un pasaj în care Maria evreica descria bronzul violet al aurului alchimic. Cu toate 
acestea, Viziunile lui Zosimos (şi multe alte texte ulterioare) asociau înroşirea (o alternativă a 
împurpurării) cu distilarea sării. 

Concluzionez că unii alchimiști au căutat să producă aur care să aibă un bronz purpuriu, în 
timp ce alţii au căutat aur care să aibă culoarea sa galbenă naturală. În acest din urmă caz, iosis era 
în mod necesar o metaforă. O schimbare de culoare nu mai era de referință. Termenul se referea în 
schimb la o schimbare a potenței, de la cea comună la cea regală: producerea sărurilor necesare 
pentru a transforma un acid slab într-unul puternic. 


Pregătirea de către Fulcanelli a Marii Opere 

Reconstituirea de către Taylor a procesului alchimic de fabricare a aurului a fost anticipată 
de Fulcaneilli, singurul alchimist din secolul al XX-lea despre care se spune că a finalizat cu succes 
opera. Fulcanelli era un pseudonim, aproape sigur al lui Jean-Julien Champagne (c. 1885-1932), un 


pictor, desenator și ocultist parizian. Prima publicare în limba franceză a cărții Le Mystere des 
Cathedrales a stabilit reputația lui Fulcanelli în 1926 ca fiind cel mai desăvârşit alchimist al 
timpurilor moderne. Fulcanelli a scris în stilul literar tradițional al alchimiștilor, însă subtextul său 
ezoteric oferă o rețetă puțin mai bună pentru opus decât știa Taylor. 

Ca prefaţă la o lectură a subtextului lui Fulcanelli, aş remarca discuţia sa despre un "cufăr 
legat cu fier" care a fost portretizat în arta Renaşterii. Fulcanelli a trecut imediat la denunţarea 
artiştilor renascentişti pentru ignoranța lor faţă de ezoterica medievală care îl interesa. Implicit, 
fierul nu era unul dintre metalele folosite de Fulcanelli. Nici inovaţia renascentistă a alchimiei 
spirituale nu era în concordanță cu alchimia medievală pe care el îşi propunea să o discute. 

Fulcanelli a menționat în altă parte plumbul, cuprul comun, sulful fizic numit totuși mercur, 
sulful metalic şi, în cele din urmă, realgarul sau sulful natural de arsenic. El a menţionat, de 
asemenea, arsenicul, dar numai în mod eronat: 


Ce este, așadar, acest RER? ... Să presupunem că materia reprezentată de RE este realgar, 
sau sulf natural de arsenic. R, jumătate din RE, ar putea fi atunci sulful realgar sau arsenicul său, 
care sunt similare sau diferite după cum se consideră sulful și arsenicul separat sau combinate în 
realgar. În acest fel, RER va fi obținut prin creşterea realgarului cu sulf, care este considerat ca 
formând jumătate din realgar, sau cu arsenic, care este văzut ca cealaltă jumătate în aceeași 
sulfură roşie. 


Reţeta lui Fulcanelli prevedea rea/gar plus o măsură egală de sulf sau arsenic. Dar care? 
Următoarea sa frază a spus povestea: "lată încă un sfat: căutați mai întâi RER" (sublinierea 
noastră). Prima alternativă, sulful, urma să fie utilizată. 

Reţeta lui Fulcanelli de plumb, cupru, sulf şi rea/gar corespunde îndeaproape reconstrucției 
lui Taylor a reţetei greco-egiptene, care enumeră "sulful, uneori amestecat cu sulfuri de arsenic" 
împreună cu "mai multe metale care trebuie tratate: cupru, plumb, poate şi aur şi argint". Cu toate 
acestea, Fulcanelli a afirmat în mod explicit că "se pare că a fost necesar să se excludă ... aurul 
comun". Deoarece aurul şi argintul nu ar fi fost ingrediente active în orice caz, singura discrepanţă 
semnificativă din punct de vedere chimic a fost referirea lui Taylor la cadmia, un minereu care 
conține atât arsenic, cât şi zinc. Fulcanelli a menţionat arsenicul, dar a respins utilizarea sa. 

Se pare că rețeta lui Fulcanelli necesita exact patru minerale. Se presupune că la mijloc erau 
considerații simbolice. Discutând despre simbolismul alchimic al culorilor, Fulcanelli a afirmat că 
"există mai multe culori elementare - culoarea albastră aparține în special pământului, verdele 
apei, galbenul aerului și roșul focului". Pentru ca culorile din opus să fi fost elementare, cele patru 
elemente trebuie să fi fost reprezentate de patru minerale. Pământul era reprezentat de plumb, care 
era simbolizat - din motive pe care nu am reușit să le urmăresc - de culoarea albastră. Cuprul 
reprezenta apa, deoarece cuprul oxidat este verde, culoarea simbolică a apei. Deoarece sulful 
purificat este galben, mineralul reprezenta "Aerul [care] devine mai galben, cu cât se apropie mai 
mult de Soare". În sfârşit, realgarul reprezenta focul, deoarece ambele sunt de culoare roşie. În 
cadrul filosofiei neo-aristotelice a alchimiei arabe şi latine târzii, rețeta lui Fulcanelli avea eleganță. 
Pământul, apa, aerul şi focul erau reprezentate în domeniul mineral şi în opus prin plumb, cupru, 
sulf şi realgar. 

Microcosmosul alchimic era şi mai complet, după părerea mea, prin prezenţa efectivă a celor 
patru elemente în opus. Plumbul, cuprul, sulful şi real/garul sunt minerale şi, ca atare, tipuri de 
pământ. Focul încălzea procesele alchimice. Aerul era conţinut în interiorul vasului. 

Utilizarea apei de către Fulcanelli a fost mai ezoterică. Majoritatea referinţelor sale la apă 
sunt aproape sigur utilizări speciale ale cuvântului comun. Apa semnifică de obicei starea lichidă; 
de exemplu, atât "apa care nu udă mâinile", cât şi "focul secret închis în apă" descriu un acid lichid, 
coroziv. Cu toate acestea, Fulcanelli s-a referit de două ori fără echivoc la apa obişnuită. Folosind o 
catedrală gotică drept simbol pentru aparatul său, el a numit cripta acesteia un "loc jos, umed şi 
rece". Mai târziu, el a afirmat că "tradiția ezoterică a Fântânii Vieţii sau a Fântânii Tinereţii poate 
fi găsită sub formă materială în fântânile sacre asociate cu majoritatea bisericilor gotice din Evul 


Mediu". A doua referire a fost cea mai explicită; ea a asociat lichidul ezoteric cu apa materială, 
adică cu apa obişnuită. Cu toate acestea, prima referință a fost mai concludentă. Referirile 
paradoxale la apa uscată sau arzătoare se referă la acizi, însă descrierea ca fiind umedă și rece este 
proprie doar apei elementare. În plus, descrierea lui Fulcanelli a opusului descrie o serie de reacții 
chimice care ar fi fost imposibile dacă nu s-ar fi adăugat o cantitate de apă la cele patru minerale. 

Pe lângă simbolismul culorilor celor patru minerale, Fulcanelli menționează că "culorile 
Lucrării, care sunt descrise în toate lucrările clasice" sunt în număr de trei. "Cele trei culori se 
succed într-o ordine invariabilă, mergând de la negru, la roşu, trecând prin alb". Cu toate acestea, 
Fulcanelli nu ne vorbeşte despre niciun eveniment anterior "morții corbului, simbol al culorii negre, 
sau primei apariții a descompunerii". Deoarece Fulcanellhi nu a explicat cum se realizează 
înnegrirea inițială. Am improvizat pe baza reconstituirii lui Taylor. Sulful şi rea/garul sunt plasate 
aproape de fundul vasului. Apa este plasată separat în apropiere. Plumbul şi cuprul - "materia" 
lucrării - sunt plasate deasupra, pe un raft care se află mai aproape de partea de jos decât de partea 
de sus a aparatului. Este dificil să fim siguri de proporții. Fulcanelli a recomandat şapte părți de 
agenți la una de materie; el a citat, de asemenea, alți alchimişti care au recomandat în mod diferit 
şase, şapte, nouă şi zece. Cu toate acestea, el nu a indicat dacă aceste proporţii se referă la sulf şi 
realgar sau includ şi apa. În orice caz, odată ce ingredientele sunt plasate în vas, se aprinde focul 
exterior de sub vas. Sulful și realgarul ard şi se ridică sub formă de vapori, înnegrind suprafața 
exterioară a plumbului şi a cuprului. 

Utilizarea apei trebuie postulată sau, aşa cum a concluzionat Taylor, referirile alchimiştilor la 
sulf nu se pot referi la metalul pe care îl cunoaștem sub acest nume. Arderea sulfului produce dioxid 
de sulf (S0;) şi o cantitate mică de trioxid de sulf (SO). Acesta din urmă reacționează ușor și 
violent cu apa pentru a forma acid sulfuric (H>S0,), un reactiv chimic care este, de asemenea, 
utilizat la curăţarea suprafeţelor metalelor și ca agent de albire. Dioxidul de sulf se dizolvă în apă și 
formează acid sulfuros (H>S0), un compus instabil care se descompune în dioxid de sulf şi apă. Cu 
toate acestea, atunci când acidul sulfuros este încălzit la aproximativ 500* C, dioxidul de sulf se 
unește cu oxigenul atmosferic pentru a forma trioxid de sulf, pe care apa îl transformă în acid 
sulfuric. Atât acidul sulfuros, cât şi acidul sulfuric sunt dibazice şi formează atât săruri normale, cât 
şi săruri acide. Dacă presupunem că opera alchimică ardea sulf şi permitea fumului să se răcească şi 
să cadă în apă, putem înţelege că acidul sulfuric rezultat era utilizat pentru a curăța un aliaj de cupru 
şi plumb, făcându-l să semene cu aurul. Apa (H»-0) ar fi fost atunci prima materie a opus-ului - 
ingredientul secret a cărui identitate alchimiştii nu au dezvăluit-o niciodată. 


În ceea ce priveşte a doua etapă, procesul de albire care l-a nedumerit pe Taylor, Fulcanelli a 
prezentat două relatări: 


Puţini alchimiști vor admite posibilitatea a două căi, una scurtă și uşoară, numită calea 
uscată, cealaltă, mai lungă şi mai puţin satisfăcătoare, numită calea umedă. Acest lucru se poate 
datora faptului că mulți autori se ocupă exclusiv de procedeul mai lung, fie pentru că nu îl cunosc 
pe celălalt, fie pentru că preferă să păstreze tăcerea cu privire la acesta, mai degrabă decăt să 
predea principiile sale. ... Din punct de vedere chimic, nu există nicio obiecție la înlocuirea unei 
metode, care utilizează calea umedă, cu o alta, care utilizează reacţii uscate, pentru a ajunge la 
acelaşi rezultat. 


Taylor s-a apropiat foarte mult de o explicaţie a modului uscat cu speculaţia sa că "dacă, așa 
cum este probabil, produsul negru a fost uscat înainte de topire, acesta ar putea fi albit ca urmare a 
eflorescenţei sărurilor derivate din 'apa divină". Relatarea lui Fulcanelli diferă doar într-un singur 
detaliu important: "O veche zicală ne spune că toți coloranții uscați sunt inutili în uscăciunea lor. 
Prin urmare, este oportun să dizolvăm din nou acest pământ sau această sare în aceeaşi apă care i- 
a dat naştere, sau care înseamnă acelaşi lucru, în propriul sânge. În acest fel el poate redeveni 
volatil". 


În modul uscat, odată ce vaporii se combină cu apa pentru a produce acizi, acizii sunt 
vaporizaţi, extraşi prin partea superioară a vasului şi distilaţi într-o sare. Fulcanelli a denumit sarea 
în diferite feluri: piatra filozofică, sarea filozofului, sarea cerească, mercurul filozofului, sarea 
mercurială şi balaurul babilonian. La această listă aş adăuga mai multe referințe simbolice la 
"albul" sării: pulberea albă, omul alb şi diferite metale albe (mercur, argint, fier, antimoniu etc.). 
După distilare, sarea este dizolvată într-o cantitate de acid lichid. Fulcanelli menţionează o proporţie 
de două părţi de lichid la o parte de sare. Acidul rezultat este apoi aplicat pe plumb şi cupru. 


Calea umedă depinde de aceleaşi reacții chimice, dar nu implică distilarea şi rezolvarea sării 
ca fază intermediară în proces. Fulcanelli a descris procesul după cum urmează: 


Acum, roata este hierogliful alchimic al timpului necesar pentru cocția materiei filosofice şi, 
în consecință, al cocţiei în sine. Focul susținut, constant şi egal, pe care artistul îl menţine zi şi 
noapte în cursul acestei operaţiuni, este numit din acest motiv focul roții. În plus, pe lângă căldura 
necesară pentru lichefierea pietrei filosofale, este nevoie şi de un al doilea agent, numit focul secret 
sau filosofic. Acest din urmă foc, întreţinut de căldura obișnuită, este cel care face roata să se 


învârtă şi produce diferitele fenomene pe care artistul le observă în vasul său. 


Accentul pus de Fulcanelli pe expresia "în vasul său” mă determină să deduc că vaporizarea 
acizilor sulfuroşi şi sulfurici are loc într-un vas închis ermetic care reține vaporii, le permite să se 
condenseze pe suprafaţa sa superioară şi le permite să picure din capacul de condensare pe plumbul 
şi cuprul înnegrite de dedesubt. Condensul care cade nu pe metalele de pe un raft, ci pe fundul 
vasului, se vaporizează din nou, reînnoind procesul. "Roata" se referă la procesul ciclic de 
vaporizare şi condensare. Vaporii condensaţi sunt denumiți "focul roții” şi "focul secret sau 
filosofic" deoarece sunt corozivi. Fulcanelli le-a mai numit: apă vie, solvent, elixir, medicament 
universal, fântână, lapte de fecioară, spirit, haos, mercurul filosofilor, focul secret, apă arzătoare, 
apă înflăcărată, foc apos, apă primitivă şi celestă. 

Relatarea lui Fulcanelli cu privire la etapa finală a operei necesită amplificarea prin 
reconstrucţia lui Taylor. Printre alte simboluri, Fulcanelli a evidenţiat leii verzi şi roşii: "În ceea ce 
privește leul roșu, conform filosofilor, acesta nu este altceva decât aceeaşi materie, sau leul verde, 
adus prin anumite procese la această calitate specială care caracterizează aurul hermetic sau leul 
roşu". 

O varietate de referințe la culoarea verde, inclusiv vitriolul verde, smaraldul filozofului, 
iarba lui Saturn, piatra vegetală, fac aluzie la ideea de "fruct verde şi acru, în comparaţie cu fructul 
roșu, copt". Diferenţa este o chestiune de maturitate. Compoziţia chimică este aceeaşi în ambele 
cazuri. 

Odată ce acidul a pătruns complet în plumb şi cupru, ceea ce rămâne de făcut este, în 
cuvintele lui Taylor, "prăjirea şi topirea blândă" care dezvăluie galbenul aliajului greu de alamă pe 
care alchimiștii îl considerau aur. 

Fulcanelli a menţionat, de asemenea, că codificarea pe culori a etapelor procesului ar putea 
fi extinsă de la trei la patru dacă s-ar adăuga un proces suplimentar la sfârşitul opusului: "A/bul 
succede negrului, galbenul succede albului şi roşul succede galbenului. Și fiecare materie care 
ajunge la a patra culoare ... este tinctura lucrurilor de felul său". Aici galbenul semnifică a treia 
etapă, care era simbolizată altfel ca roşu; în timp ce roşu descrie o tinctură care a fost adăugată la 
aurul alchimic. 

Opera metalică era un microcosmos de sine stătător care conținea literalmente cele patru 
elemente. Elementul pământ era reprezentat, în plus, de patru minerale care sunt tipuri de elemente 
din domeniul mineral. O altă rețetă ar fi putut produce o alamă grea care ar fi trecut cu succes drept 
aur în vremuri preștiințifice; dar numai un microcosmos ar fi putut avea semnificația religioasă- 
filosofică a operei. Patru minerale, plus apă, încălzite de foc, într-un aparat care conţinea aer, au 
suferit transformări în vapori acizi şi materie înnegrită, pentru ca apoi să se recombine într-un 
proces numit "albire" şi, în cele din urmă, să devină galbene. În mod umed, vasul era chiar închis 


ermetic. Opera alchimică era o dovadă, în ceea ce medievalii numeau teologie naturală, a 
perfectibilităţii materiei. 


Viziunile lui Zosimos 

Să confruntăm aceste teorii ale opusului alchimice cu câteva exemple timpurii de alchimie 
elenistică. Zosimos din Panopolis a trăit în Alexandria la sfârşitul secolului al III-lea sau începutul 
secolului al IV-lea. Taylor a afirmat că Viziunile "se detașează complet de celelalte scrieri ale sale 
și, într-adevăr, de toate celelalte alchimii greceşti, care nu conțin nimic altceva cu caracterul său 
elaborat alegoric". Jung a insistat că textul nu era alegoric, ci vizionar. Voi susține că era ambele. 
The Visions este o apocalipsă în gen. Textul povesteşte revelaţiile unui vizionar de către mintea 
cosmică, cu privire la învierea morților. 

Pentru început, să adunăm informaţiile pe care Zosimos le-a dispersat la intervale de-a 
lungul textului său. El a menționat cuprul pe nume de şapte ori, plumbul de cinci ori, argintul o dată 
şi aurul o dată. Luna a fost menţionată o dată şi Soarele de două ori, posibil făcând aluzie la argint 
ŞI, respectiv, la aur. S-a făcut referire o dată la theion hudor, care poate însemna fie "apă divină”, 
fie "apă sulfuroasă”. 

The Visions fac referire la trei culori: alb de şase ori, galben o dată şi roşu de două ori. 
Culoarea neagră, care semnifica prima etapă a operei, nu este menţionată în The Visions. Zosimos a 
exprimat ezotericul în alte moduri. Textul, care este împărțit prin subtitluri în trei lecţii, începe: 


"Compoziţia apelor, mișcarea, creşterea, îndepărtarea și restituirea naturii corporale, 
separarea spiritului de corp şi fixarea spiritului pe corp". 


Așa cum se întâmplă adesea în cazul textelor antice, începutul sintetizează întregul. Cele 
patru etape ale procesului chimic erau descrise în tot atâtea fraze: 


1) "Compoziţia apelor" este faza inițială, producerea "apei sulfuroase”. 

2) Deoarece "natura corporală" semnifică o stare solidă, "îndepărtarea şi restituirea" ei se referă la 
transformarea unui solid fie într-un fluid, fie într-un vapor, şi invers. Erau vizate vaporizarea și 
condensarea acidului. 

3) "Separarea spiritului de corp" se referă la separarea unui gaz de un solid - adică a acidului de 
metalele tratate. 

4) "Fixarea spiritului pe corp" se referă la acțiunea acidului, de a coroda şi deci de a fi absorbit de 
metalele tratate. 


Echilibrul din secțiunea introductivă nu are nimic de-a face cu chimia: 


.... nu sunt datorate unor naturi străine, ci unei singure naturi care reacţionează asupra ei 
însăși, unei singure specii, cum ar fi corpurile dure ale metalelor şi sucurile umede ale plantelor. 

Și în acest sistem, unic şi de multe culori, este inclusă o cercetare, multiplă şi variată, 
subordonată influențelor lunare şi măsurii timpului, care guvernează sfărșitul şi creşterea în funcţie 
de care natura se transformă. 


Zosimos a invocat argumentul clasic aristotelic referitor la transmutaţia alchimică. În cadrul 
filosofiei aristotelice, transmutarea era considerată posibilă în cadrul unei singure specii, dar nu și 
între speciile unui gen. Într-adevăr, posibilitatea şi imposibilitatea transmutării erau caracteristicile 
definitorii ale speciilor. În acest pasaj, Zosimos a luat de bun faptul că "corpurile dure ale metalelor" 
şi "sucurile umede ale plantelor" sunt fiecare o specie. Cu toate acestea, "natura unică care 
reacționează asupra ei însăşi cu care el compară metalele şi sucurile plantelor cuprinde toate cele 
patru elemente: pământ, aer, foc şi apă. EI se referă, pe scurt, la "o singură natură", cosmosul. 

Zosimos a afirmat că cercetarea sa era sublunară și temporală pentru a sublinia pertinenţa sa 
față de "sfârşit şi creştere”. Având în vedere că The Visions se referă ulterior în mod explicit la 


înviere, interpretez "sfârşitul și creşterea" ca o referire la moarte şi înviere. Pentru Zosimos, 
posibilitatea transmutării alchimice era o dovadă în natură a posibilității învierii trupeşti. 

Începutul celui de-al doilea paragraf este cel mai uimitor. "Spunând acestea, am adormit şi 
am văzut. ...". Propoziţiile anterioare au fost recitate în mod evident înainte de experiența unei 
viziuni a lui Zosimos. Deoarece se ştie că recitarea discursivă a cosmologiei poate induce 
experiențe mistice, recitarea lui Zosimos poate fi interpretată ca un efort deliberat de a induce o 
stare vizionară. Conţinutul viziunii care a urmat a fost aproape în întregime chimic: 


... Și am văzut un preot sacrificator stând în faţa mea în vârful unui altar în formă de bol. 
Acest altar avea 15 trepte care duceau până la el. Atunci preotul s-a ridicat în picioare şi am auzit 
o voce de sus care îmi spunea: "Am săvârşit coborârea celor 15 trepte ale întunericului şi urcarea 
treptelor luminii şi cel care jertfeşte este cel care mă înnoieşte, alungând grosolănia trupului; şi 
fiind consacrat preot prin necesitate, am devenit duh". Și după ce am auzit vocea celui care stătea 
pe altarul în formă de bol, l-am întrebat, dorind să aflu cine era. El mi-a răspuns cu o voce slabă: 
"Eu sunt Ion, preotul sanctuarului, şi am supravieţuit unei violenţe intolerabile. Căci unul a venit 


cu capul înainte dimineata, dezmembrându-mă cu sabia și sfăşiindu-mă după rigoarea armoniei. Si 


jupuindu-mi capul cu sabia pe care o ţinea strâns, mi-a amestecat oasele cu carnea şi le-a ars în 
focul tratamentului, până când _am_învăţat prin_transformarea_trupului_ Să _devin_un_sSpirit”. 
Și în timp ce încă îmi spunea aceste cuvinte, iar eu îl forțam să vorbească despre aceasta, ochii lui 
au devenit ca sângele şi şi-a vomitat toată carnea. Și l-am văzut ca pe o mică imagine mutilată a 
unui om, Sfâşiindu-se cu propriii dinţi şi dispărând. 


Jung a remarcat datoriile acestor imagini față de sacrificiul de sine al lui Hristos, 
dezmembrarea lui Dionysius și jupuirea lui Marsyas și poate a lui Mani. Motivele au fost folosite, 
totuși, pentru a transmite o alegorie alchimică. Imaginea omului care vorbeşte, ai cărui ochi devin 
sânge şi care îşi vomită carnea, semnifică transformarea unui solid în fluid. La început sunt vizibile 
pungi de lichid în solid, dar mai târziu rămân doar pete de soliditate într-o masă de lichid. Mutilarea 
ŞI ruperea sugerează acțiunile unui acid. 

Dialogul are cam aceeaşi semnificaţie. Preotul stă lângă un altar deasupra a cincisprezece 
trepte. Mai târziu aflăm de un altar aflat deasupra a doar șapte trepte. Altarul superior poate fi 
înțeles ca reprezentând partea superioară a aparatului; altarul inferior ar fi un raft sau un cârlig în 
mijlocul acestuia. Preotul se identifică pe sine ca fiind un spirit - adică un gaz - care s-a lepădat de 
"erosolănia trupului/"soliditatea”. Vocea sa "slabă" face aluzie la slăbiciunea inițială a acidului. 
Numele său este Ion, "violet", culoarea regală şi finală a operei. Dar violenţa pe care a suferit-o a 
avut loc "dimineaţa", adică la începutul experimentului. Întrucât alchimiştii înțelegeau schimbarea 
chimică ca moartea unei forme şi nașterea alteia, "sabia" care l-a atacat pe lon poate fi înțeleasă ca 
însemnând căldura ucigătoare a focului. Separarea capului său de oase și carne se referă la emisia 
de gaze din minereurile metalice; acestea din urmă, ca zgură, erau abandonate în foc. 

Afirmația preotului că "a realizat coborârea celor 15 trepte de întuneric şi urcarea treptelor 
de lumină" se referă la trecerea de la înnegrire la a/bire. După ce sulful a fost ars, oxizii care se 
ridică sub formă de fum negru se răcesc şi cad sub formă de pulbere în apa de la baza aparatului, 
unde pulberea reacționează pentru a forma un acid. 

Clauza "şi l-am forțat să vorbească despre asta" indică faptul că Zosimos avea controlul 
asupra experienței sale vizionare. Afirmația sa este consecventă cu fidelitatea viziunii sale în 
alegorizarea procesului chimic în kerotakis. Viziunile lui Zosimos pot fi comparate cu alte câteva 
apocalipse antice - Daniel, 1 Enoh, 4 Ezra, Apocalipsa Sfântului loan etc. - care relatează viziuni 
care alegorizează istoria trecută sau viitoare. Alegorizarea autosuggestivă a chimiei a fost probabil 
realizată într-un mod similar. Apariţia viziunilor lui Zosimos la culcare sugerează utilizarea de către 
acesta a unei stări hipnagogice. Caracterul autosugestiv şi alegoric al viziunilor este, totuşi, în 
concordanţă nu cu practica imaginaţiei active a lui Jung, ci cu producția de fenomene autosimbolice 
a lui Silberer. Imaginile nu aveau caracterul imaginal al imaginațiilor active; ele erau alegorice în 


mod evident. Se presupune că ideile chimice pe care viziunile le alegorizau au fost abordate în mod 
conştient imediat înainte de experimentarea lor în formele de imagini. 

Dacă viziunile lui Zosimos erau imagini autosimbolice în stări hipnagogice, producerea lor 
ar fi început ca meditații discursive asupra evenimentelor chimice. "Alchimistul îşi proiectează pe 
substanțe lucrate cu răbdare propriul inconștient, care însoţeşte şi paralelizează cunoaşterea 
senzorială". Cu toate acestea, imaginile nu erau simple vise cu ochii deschişi. Jung susținea că 
viziunile alchimiștilor înlocuiau percepția senzorială a aparatului chimic. Deşi pasajele pe care Jung 
le-a citat în sprijinul ipotezei sale se referă uneori la forme care erau percepute în vaporii care se 
învârteau în vârful aparatului şi, în alte cazuri, la decolorarea metalelor de către vaporii de acid 
coroziv, putem presupune că meditaţiile lui Zosimos au luat formă ca imagini autosimbolice numai 
după ce acesta a închis ochii și a intrat într-o stare hipnagogică. 

Următoarele propoziţii din 7he Visions funcţionează, ca de atâtea ori în apocalipse, pentru a 
oferi un comentariu explicativ asupra viziunii: "Și fiindu-mi frică, m-am trezit și m-am gândit: “Nu 
este aceasta situația apelor?”. Am crezut că am înţeles-o bine". 


Prima viziune, aşa ni se spune, se referă la apele acide. Se pare că Zosimos se aştepta ca 
cititorul inițiat să nu mai aibă nevoie de nicio altă cheie a cifrului. 

Materialele ulterioare, trezirea cu teamă, gândirea la semnificația viziunii, mulţumirea cu 
interpretarea acesteia şi întoarcerea la somn, nu ar trebui trecute cu vederea prea repede. Zosimos ne 
spunea că viziunile sale erau alegorice. El nu şi-a tratat viziunea ca pe o dovadă a transcendenţei 
naturii. El nu a călătorit în somn către un templu pământesc. Nu a întâlnit un răscumpărător mitic. 
Tot ceea ce a experimentat au fost imagini hipnagogice care alegorizau "situaţia apelor”. 


Lecţia I continuă cu o relatare a unei a doua viziuni: 


... și am adormit din nou. Și am văzut același altar sub forma unui castron, iar în partea de 
sus apa bolborosea, şi mulți oameni în el la nesfârşit. Și nu era nimeni în afara altarului pe care să- 
I pot întreba. Am urcat apoi spre altar pentru a vedea spectacolul. Și am văzut un omuleţ, un 
bărbier, albit de ani, care m-a întrebat: "La ce te uiţi?”. l-am răspuns că mă minunam de fierberea 
apei şi de oamenii, arşi şi totuși vii. lar el mi-a răspuns: "Acesta este locul exerciţiului numit 
conservare (imbălsămare). Căci acei oameni care doresc să obțină virtutea vin aici şi devin spirite, 
fugind de trup". De aceea l-am întrebat: "Eşti tu un duh?". lar el a răspuns şi a zis: "Un duh şi un 
păzitor al duhurilor”. Și în timp ce el ne spunea aceste lucruri şi în timp ce fierberea creștea și 
oamenii se tânguiau, am văzut un om de aramă având în mână o tăbliță de scris din plumb. Și a 
vorbit cu voce tare, uitându-se la tăbliță: "Îi sfătuiesc pe cei pedepsiţi să se liniștească, iar fiecare 
să ia în mână o tăbliță de scris din plumb şi să scrie cu mâinile lor. Îi sfătuiesc să-și țină faţa în sus 
și gura deschisă până când (sic) strugurii voştri vor fi crescuţi”. Fapta a urmat cuvântului şi 
stăpânul casei mi-a spus: "Ai văzut. Ţi-ai întins gâtul în sus şi ai văzut ce se face”. lar eu am spus 
că am văzut şi mi-am zis: "Acest om de aramă pe care l-ai văzut este preotul jertfitor și jertfa şi cel 
care și-a vomitat carnea. Și autoritatea asupra acestei ape și asupra oamenilor pedepsiți i-a fost 
dată lui”. 

Și după ce am avut această viziune, m-am trezit din nou și mi-am spus: "Care este motivul 
acestei viziuni? Nu este aceasta apa albă şi galbenă, clocotitoare, divină (sulfuroasă)?" Și am 
constatat că am înţeles-o bine. 


Interpretarea celei de-a doua viziuni a lui Zosimos se referă la acid; dar oamenii morți din 
apă, care implicit au corpuri, semnifică solidele pe care vaporii acizi le atacă. "Fierberea apei" se 
referă la vaporizarea repetată a acidului condensat. "Oamenii, arşi şi totuşi vii” fac aluzie la metalele 
care sunt atacate de vapori. Deoarece metalele de bază sunt perfecționate prin acest proces, el mai 
este numit și "exercițiul numit conservare". Frizerul, care vorbeşte cu Zosimos, este descris ca fund 
"albit de ani". Motivul identifică acest proces ca fiind albirea. Motivul bărbierului este în 
concordanţă cu noțiunea de conservare sau îmbălsămare. Ca şi îmbălsămătorii, frizerii antici erau 


preocupaţi de cosmetică şi înfrumusețare. Dar, spre deosebire de îmbălsămători, ei lucrau cu cei vii, 
nu cu cei morți. Noţiunea de "oameni care doresc să obţină virtute" se referă la acelaşi proces 
chimic. Deşi vaporii ajung în vârful kerotakis devenind "spirite, fugind de trup", ei încep ca oameni 
- adică ca solide. Cei "supuși pedepsei" care trebuiau "să-și ţină fața în sus şi gura deschisă" sunt 
metalele. Descrierea lor ca oameni supuşi chinurilor lui Hades face aluzie, prin localizarea lui 
Hades în cosmos, la poziția metalelor pe un raft în partea inferioară a aparatului alchimic. Strugurii 
fac aluzie prin culoarea lor, purpurie, la caracterul regal al condensului care cade de sus pe metale. 
Motivul lui Zosimos întinzându-și gâtul la înălțime concordă cu motivul decapitării din prima 
viziune. Corpul sau solidul rămâne pe raft. Capul sau gazul ascendent urcă pe înălțimi. 

Preocupările religioase ale celei de-a doua viziuni sunt puţine, dar notabile. Jung a sugerat 
că altarul în formă de bol face aluzie la kraterul din Poimandres, care era plin cu nous. Zosimos ar 
fi putut face aluzie la doctrina din Cartea 4 din Corpus Hermeticum, intitulată Kraterul, conform 
căreia oamenii pot avea minte, dar creaturile non-umane nu. Mintea umană este una cu mintea care 
este cosmosul. Simbolizarea metalelor prin oameni ar însemna atunci prezența minţii universale în 
metale, ca şi în oameni. 

O altă preocupare religioasă a textului este exprimată în fraza: "Căci acei oameni care 
doresc să obțină virtutea vin aici şi devin spirite, fugind de trup". Ce presupune virtutea nu este 
precizat. Zosimos a folosit simbolurile ca referinţe la stările gazoase şi solide; dar pentru că nu era 
de acord cu doctrina religioasă a dualismului trup-suflet, el a identificat "spiritul și ... gardianul 
spiritelor" ca fiind "un om din cupru" care ținea "o tăbliță de scris din plumb”. Echivalarea spiritului 
cu metalele de bază transmite un monism religios. 

Monismul este esențial nu numai pentru doctrina lui Zosimos, ci şi pentru utilizările sale 
ulterioare ale simbolismului. Procesul chimic implică două grupuri de ingrediente - solidele de pe 
raft sau de pe cârlig și vaporii care circulă - dar niciunul nu poate fi descris în termeni de 
ingrediente. Substanțele solide au absorbit o parte din vapori, iar vaporii rămași conțin urme de 
substanţe solide. Proporțiile diferă, dar compoziţia chimică a solidelor şi a condensatului de vapori a 
devenit aceeași. Referirea la compoziția chimică duce acum la un simbolism paradoxal sau 
autocontradictoriu. De exemplu, "bărbierul, albit de ani”, este atât preotul sacrificator, cât şi 
sacrificiul: vaporii care atacă metalele şi metalele moarte care sunt atacate. Din punct de vedere 
chimic, ambele au aceeaşi compoziţie. 

Textul afirmă că bărbierului i s-a dat autoritate asupra vaporilor şi metalelor, dar nu explică 
cine i-a dat această autoritate. Deoarece bărbierul simbolizează mintea, cosmosul, putem interpola 
doctrina din Krater şi să înțelegem sursa nenumită a autorităţii ca o aluzie la Dumnezeu, Tatăl, 
creatorul minții. 

Cu toate acestea, în loc să dezvolte aluzia la Dumnezeu, Zosimos alertează din a doua sa 
viziune. De data aceasta, el nu simte teamă. Încă o dată, el constată că a înţeles corect semnificaţia 
viziunii sale. 


După a doua sa viziune, Zosimos a expus pe larg semnificația acesteia. La fel ca în 
deschiderea "Viziunilor", pasajul pare să fi fost un recital: 


Și am spus că este drept să vorbeşti și drept să asculți, şi drept să dai și drept să primeşti, şi 
drept să fii sărac și drept să fii bogat. Căci cum învaţă firea să dea şi să primească? Omul de 
aramă dă şi piatra apoasă primeşte; metalul dă şi planta primește; stelele dau și florile primesc; 
cerul dă şi pământul primește; tunetele dau focul care săgetează din ele. Căci toate se împletesc şi 
se despart din nou, toate se amestecă şi toate se combină, toate se amestecă şi toate se neamestecă, 
toate se umezesc şi toate se usucă și toate înfloresc şi înfloresc în altarul în formă de castron. 
Pentru fiecare, prin metodă, prin măsura şi greutatea celor 4 elemente, se realizează împletirea și 
disocierea tuturor. Nicio legătură nu se poate face fără metodă. Este o metodă naturală, inspirând 
și expirând, păstrând aranjamentele metodei, mărindu-le sau micşorându-le. Când toate lucrurile, 
într-un cuvânt, ajung la armonie prin divizare și unire, fără ca metodele să fie neglijate în vreun fel, 


natura este transformată. Căci natura, fiind întoarsă asupra ei însăși, este transformată, şi aceasta 
este natura și legătura virtuţii întregii lumi. 


A treia frază a recitalului începe o serie de aluzii chimice. Omul de cupru care dă 
simbolizează metalele la începutul procesului. Piatra apoasă care primește simbolizează vaporii, 
care dobândesc ceva cupru chiar în timp ce atacă metalele. Metalul care dă ar fi cuprul, în timp ce 
planta care primește ar fi vaporii în creștere. Cu următoarele imagini, secvența paralelelor se 
inversează. Stelele sunt în cer - adică în vârful aparatului. Florile care primesc sunt culorile produse 
în metale de către acid. Cerul care dăruiește este vaporul condensat în vârful aparatului. Pământul 
care primeşte este reprezentat de metale. Fulgerele sunt vaporii care condensează; focul lor este 
puterea lor acidă. 

La început, recitalul lui Zosimos se referă doar la procesul chimic, dar conţine un pasaj care 
dezvoltă o relevanţă universală. Zosimos menționează cele patru elemente şi generalizează despre 
"inspiraţie şi expirație". EI se referă aici la doctrina hermetică privind participarea moartă a tuturor 
sufletelor individuale în mintea atmosferică unică. Natura, metoda sa, legătura virtuţii întregii lumi 
ŞI aşa mai departe, este mintea universală. 

După recitalul lui Zosimos. Lecţia 1 se încheie cu instrucțiuni pentru cititor: 


Și ca să nu-ți scriu multe lucruri, prietene, construieşte un templu dintr-o singură piatră, ca 
cerusa în aparență, ca alabastrul, ca marmura din Proconnesus, neavând nici început, nici sfârșit 
în construcția sa. Să aibă înăuntrul său un izvor de apă curată, strălucitoare ca soarele. Observă 
pe ce parte este intrarea în templu și, luând sabia în mână, caută intrarea. Căci îngust este locul în 
care se deschide templul. Un şarpe se află în faţa intrării care păzeşte templul, prindeți-l şi 
sacrificaţi-l. Jupuieşte-l şi, luându-i carnea şi oasele, separă-i părţile; apoi, reunind membrele cu 
oasele la intrarea în templu, fă din ele o treaptă, urcă-te pe ea şi intră. Vei găsi acolo ceea ce cauţi. 
Pentru preotul, omul de aramă mort, pe care îl vezi așezat în izvor şi adunându-și culoarea, nu-l 
considera un om de aramă, pentru că el şi-a schimbat culoarea naturii sale şi a devenit un om de 
argint. Dacă dorești, după puțin timp îl vei avea ca pe un om de aur. 


Deoarece cerusa este plumb alb, aspectul de cerusa al templului este încă o dată o aluzie la 
metalele de bază ale operei. Izvorul de apă care străluceşte ca soarele reprezintă vaporii. Ca şi 
anterior, sabia simbolizează căldura. Sabia este capabilă să descopere intrarea îngustă a templului, 
deoarece un loc de intrare este şi un loc de ieşire pe care vaporii scăpaţi îl vor găsi odată ce căldura 
este aplicată pe kerotakis. Şarpele care păzeşte templul este, sugerez eu, o conductă care duce de la 
kerotakis la un distilator. Deşi textul pare să sugereze că şarpele urmează să fie prins şi sacrificat, 
sugerez că Zosimos s-a angajat aici într-o diversiune literară sau într-un prestidigitator. Pronumele 
"el" nu se referă la şarpe, ci la ceva fără nume. Oricine este capabil să identifice şarpele ca fiind o 
țeavă care duce la un alambic ar ști că gazul, mai degrabă decât ţeava, trebuia extras din kerotakis. 
Vaporii urmau să fie separați în părțile lor, dintre care cel puţin unele erau carne și oase, adică 
solide. Reunirea membrilor semnifică rezoluţia sărurilor într-o parte a acidului fluid. Acest acid cu 
potență crescută este "treapta" cu care se intră în templu, adică în kerotakis. Acolo, acidul produce 
ceea ce se caută: prin aplicarea acidului asupra metalelor din kerotakis, "preotul, omul de cupru", 
devine "un om de argint", adică suferă albirea. EI va trece în prezent prin îngălbenire, devenind "un 
om de aur”. 


Lecţiile 2 şi 3 din The Visions sunt considerabil mai scurte. Subtextele lor oferă detalii 
suplimentare cu privire la aspectele ulterioare ale operei. În scopul de față, va fi suficient să 
discutăm deschiderea lecţiei 3: 


Și am văzut din nou acelaşi altar divin şi sacru în formă de bol, și am văzut un preot 
îmbrăcat în alb care celebra acele mistere înfricoşătoare, și am întrebat: "Cine este acesta?" Iar el, 


răspunzând, mi-a spus: "Acesta este preotul Sanctuarului. El doreşte să pună sânge în trupuri, Să 
limpezească ochii şi să învie morţii" . 


În aceasta, a cincea dintre viziunile lui Zosimos, subtextul se referă din nou la raft şi la 
vaporii care albesc metalele. Aflăm acum semnificaţia religioasă a procesului chimic. Prin 
lichefierea metalelor care au fost atacate de vapori, opus a fost capabil "să învie morții”. Zosimos a 
privit opus-ul ca pe o dovadă a posibilităţii fizice a învierii trupeşti: capacitatea ştiinţei biochimice 
de a resuscita morții. 


Isis, profetesa fiului său Horus 

Deşi un număr considerabil de proverbe alchimice au fost transmise în numele lui Hermes, 
alte proverbe au fost atribuite altor zei. Probabil datorită influenţei personale a lui Zosimos, 
alchimia a ajuns să fie descrisă ca filosofie "hermetică". Zosimos a fost singurul alchimist elenistic 
cunoscut de noi care a fost hermetist - adică un practicant al misticismului religios care este atestat 
în Corpus Hermeticum. Alţi alchimişti timpurii aveau alte puncte de vedere. Să ne gândim, de 
exemplu, la pseudonimul /sis Profetesa fiului ei Horus. Cea mai mare parte a textului constă în 
rețete metalurgice care ignoră distilarea. Reţetele arhaice sunt prefațate, totuşi, de o narațiune a cărei 
orientare este alchimică: 


Profetesa Isis către fiul ei Horus: "Ai hotărât, fiul meu, să porneşti și să mergi la luptă cu 
necredinciosul Typhon, pentru tronul tatălui tău. Eu însămi, m-am dus la Hermonthis, un oraș 
(unde se practică) arta sacră a Egiptului. Am rămas acolo ceva timp. În cursul evenimentelor şi al 
revoluţiei necesare a sferelor, unul dintre îngerii care locuiesc în primul firmament m-a văzut de sus 
și a vrut Să se unească cu mine. El a avansat, intenţionând să ajungă la scopul său, dar eu am 
refuzat să cedez, dorind să învăţ de la el prepararea aurului şi a argintului. Când l-am întrebat, el 
mi-a spus că nu îi era permis să dea explicaţii în această privință, având în vedere importanţa 
ridicată a acestor mistere, dar că a doua zi va veni un înger mai mare, îngerul Amnael, care îmi va 
putea oferi răspunsul la întrebare. 

Și mi-a spus că el [Amnael] va purta un semn pe cap și va prezenta un vas mic care nu era 
acoperit cu smoală, [ci] plin cu apă transparentă. EI va fi capabil să dezvăluie adevărul. 

A doua zi, înainte ca soarele să se apropie de cursul său, a apărut îngerul Amnael, mai mare 
decât primul. Luat de aceeași dorinţă cu privirea mea, a coborât spre mine. minciuna nu a rămas 
nemişcată, ci s-a grăbit spre locul în care mă aflam. lar eu, eu nu m-am oprit din a-i pune 
întrebarea. 

Iar când el a întârziat (să-mi răspundă), eu nu am cedat deloc. Dar am rezistat dorinței sale până 
când m-a lăsat să văd semnul pe care îl avea pe cap și mi-a transmis fără rezerve şi cu sinceritate 
tainele pe care le căutam. 

În cele din urmă, el mi-a arătat semnul şi a început dezvăluirea misterelor. Oferind 
jurăminte, el s-a exprimat astfel: "Te conjur prin cer. pământ, lumină și întuneric. Vă conjur prin 
foc, apă, aer și pământ. Te conjur prin înălțimea cerului, prin adâncimea pământului şi a 
Tartarosului. Te conjur prin Hermes, prin Anubis, prin răgetul lui Kerberos, prin şarpele care 
păzeşte templul morţii. Te conjur pe Ferry şi pe Barcagiul din Acheron. Te jur pe cele trei sorți, pe 
furiile și pe sabie”. 

După toate aceste jurăminte, el mi-a cerut să nu comunic nimic nimănui, cu excepția fiului 
meu iubit şi legitim, pentru ca tu să fii el și el să fii tu. Așadar, observă în treacăt, întreabă-l pe 
fermierul Acharantos şi află de la el ce se seamănă şi ce se culege, și vei afla de la el că omul care 
seamănă grâu culege şi grâu, iar omul care seamănă orz culege și orz. ... 

Adepții care au participat la puterea divină şi au recurs la asistenţa divină, au clarificat în 
virtutea întrebării (lui Isis): ei trebuie să facă preparate cu anumite minerale metalice, fără a folosi 
alte substanţe. ... Acum misterul a fost dezvăluit. 


Revelarea unui secret alchimic de către un spirit este un leitmotiv al alchimiei greco- 
egiptene. Semnificaţia motivului a fost păstrată într-o notă istorică despre Maria evreica de către 
alchimistul musulman ibn Umail: 


MARIYA a mai spus: "Apa" pe care am menţionat-o este un Inger și coboară din cer, iar 
pământul o acceptă datorită umezelii sale (a pământului). ... 


(În ceea ce priveşte declaraţia ei referitoare la Inger) "Ea a înţeles prin aceasta "Apa 
Divină”, care este “Sufletul”. Ea a numit-o 'Inger' pentru că este spirituală şi pentru că acea 'Apă' 
s-a ridicat de pe pământ până la cerul Birbei (adică de jos până sus pe alambic). 


Iar în ceea ce priveşte afirmaţia ei (Apa) coboară din cer. ea a înțeles prin aceasta 
întoarcerea ei pe Pământul lor. 


Una dintre sursele lui /sis Profetesa a fost un midrash evreiesc. Dezvoltând relatarea biblică 
a unei perioade ante-deluviale în care îngerii căzuţi s-au împerecheat cu fiicele oamenilor (Gen 
6:14), midrash-ul a explicat originea alchimiei prin revelația unui înger pe nume Amnael. Pe măsură 
ce midrash-ul a fost refăcut în Isis Profeta, zeiţa egipteană a fost euhemerizată și identificată ca 
femeia pe care Amnael a abordat-o. Cifrul alchimic depinde, de asemenea, de binecunoscuta 
identificare elenistică a lui Isis cu pământul. Isis simbolizează metalele cupru-plumb. Apropierea 
primului înger, pe care ea reuşeşte să îl refuze, corespunde atacului iniţial de vapori afumați, 
înnegririi. Amnael, îngerul ale cărui avansuri le primește cu un preţ, simbolizează vaporii corozivi 
care atacă metalele, realizând albirea. Vaza pe care Amnael o prezintă semnifică probabil un 
alambic. Vasul nu a fost acoperit cu smoală, în sensul că nu a fost implicat în înnegrire; cu toate 
acestea, este umplut cu ape transparente, adică vapori. Semnul de pe capul lui Amnael, a cărui 
apariţie coincide cu cedarea lui Isis poftei sale, face aluzie la decolorarea vaporilor în urma 
contactului lor coroziv cu metalele. 

Referirea trecătoare la o sabie, în ultimul jurământ al lui Amnael, semnifică agenţia de 
distrugere a căldurii. Textul nu alegorizează altfel creşterea de căldură necesară pentru a transforma 
metalele corodate într-un aliaj asemănător aurului. În locul unei descrieri a lui Isis şi Amnael în 
căldura unirii, devenind Horus, textul îl identifică pe Amnael cu Horus, dar în rest se referă cu 
castitate la o comunicare secretă care o implică pe Isis. Secretul, ni se mai spune, este că ceea ce 
seamănă este ceea ce se culege. Cu alte cuvinte, odată cu atacul vaporilor asupra metalelor, 
ingredientele chimice ale aurului alchimic sunt toate prezente. 


Isis profetesa fiului ei Horus este atât de departe de alchimia spirituală încât se distinge 
printr-o reverență iconoclastă faţă de religie. Multe din text sunt menite să fie absurde. Marea zeiță 
mamă a Egiptului este doar o profetesă muritoare şi este sedusă de un înger evreu. Mercenară în 
moralitatea sa, ea participă de bunăvoie la seducția acestuia, cu singura condiţie de a i se spune 
secretul alchimic al argintului şi aurului. În ceea ce-l priveşte, îngerul evreu nu depune niciun 
jurământ evreiesc. El jură pe cele patru elemente şi, în rest, pe o varietate de nume egiptene și 
greceşti. În cele din urmă, Isis depune un jurământ de confidenţialitate şi îl încalcă scriind textul pe 
care îl citim. 

Aceste insulte calculate la adresa religiei greco-egiptene sunt toate prezente la nivelul 
manifest al textului. Subtextul adaugă alte sacrilegii: Isis și Amnael sunt nume de substanţe 
minerale. Cerul și Tartaros numesc vârful şi baza aparatului alchimic. Șarpele care păzeşte templul 
este țeava care duce de la aparat la echipamentul de distilare. Aceste utilizări ale limbajului religios 
sunt reductive. Ele interpretează divinul şi angelicul ca simplă terminologie pentru fizic şi material. 


Physika kai Mystika 
O atitudine în concordanţă cu cea a profetesei Isis poate fi găsită în Physika kai Mystika, 
care este uneori considerată drept cea mai veche scriere alchimică existentă. Textul este o colecție 


de reţete metalurgice, comparabilă cu papirusurile Stockholm şi Leyden X, care a fost ulterior 
revizuită şi extinsă dintr-o perspectivă alchimică. Autorul aparent, filosoful clasic Democritus din 
Abdera, a fost identificat în antichitate drept Bolos din Mendes. O referință la Democritus în 
papirusul metalurgic Stockholm 83 ne obligă să-l asociem pe Bolos cu primul strat literar din 
Physika kai Mystika: reţetele metalurgice din secolul I e.n. mai degrabă decât cu revizuirea lor 
alchimică. 

O serie de reţete magice greco-egiptene i-au fost, de asemenea, atribuite lui Democrit. Una 
dintre acestea este intitulată "Cererea lui Pitagora pentru un oracol de vis şi divinaţia viselor lui 
Demokritos". Procedura recomandată se compară îndeaproape cu practica descrisă în prefața 
alchimică a Physika kai Mystika. Alchimistul anonim care a revizuit textul lui Bolos s-a bazat, 
probabil, pe reputaţia lui Democritus în papirusurile magice pentru a dezvolta relatarea despre 
utilizarea de către Democritus a vrăjitoriei spiritelor pentru a obţine secretele alchimice ale unui 
preot egiptean. Faptul că povestea este alchimică, mai degrabă decât metalurgică, este evident din 
afirmaţia sa: "Ei /neiniţiații] cred că proclamăm un Logos care este un mit [muthikos], nu un mister 
[mustikos], şi nu fac nicio examinare a Formelor". Următoarea poveste despre moartea originii 
alchimiei nu este o narațiune mitică, ci o ghicitoare, o alegorie sau un cifru care ascunde un subtext 
secret: 


Amintindu-ne aceste idei ale maestrului nostru ordonat și cunoscând diversitatea materiei, 
am încercat să aducem naturile în armonie. Dar cum maestrul nostru a murit înainte Să fim inițiați 
și într-un moment în care nu atinsesem cunoaşterea completă a materiei, ni s-a spus că trebuie să îl 
evocăm din Hades. Și cum mi-am propus să fac acest lucru, l-am invocat direct prin aceste cuvinte. 
"Acordă-mi daruri, în schimbul a ceea ce am realizat pentru tine”, şi după ce am vorbit astfel, am 
păstrat tăcerea. Și cum l-am chemat de multe ori, întrebându-l acum cum ar trebui să armonizez 
naturile, el mi-a spus că era dificil să vorbesc fără permisiunea daimonului. Și a spus doar "Cărţile 
sunt în templu". Întorcându-mă la templu, m-am apucat să caut dacă nu cumva aș putea intra în 
posesia cărților, pentru că, atunci când era în viaţă, nu spusese nimic despre ele. Căci a murit fără 
să lase vreun testament, după cum spun unii, luând otravă pentru a-și despărți sufletul de trup; sau 
mai bine, după cum spune fiul său, mând otravă din greșeală. Înainte de a muri, el intenţionase să 
îi arate cărțile numai fiului său, după ce va fi trecut de prima tinereţe. Niciunul dintre noi nu ştia 
nimic despre aceste cărți. Cum după o căutare nu am găsit nimic, am fost foarte nerăbdători să 
știm cum Substanțele şi naturile au fost făcute una și combinate. După ce am terminat de combinat 
materia şi era timpul pentru o ceremonie în templu, am făcut un ospăț comun. În timp ce ne aflam 
în templu, una dintre coloane s-a deschis brusc, dar nu am văzut nimic înăuntru. Căci nici el, nici 
altcineva nu spusese că acolo erau ascunse cărţile tatălui său. Înaintând, el ne-a condus la 
coloană, aplecându-ne în față, am văzut cu uimire că nimic nu ne scăpase în afară de formula 
prețioasă pe care am găsit-o acolo: 

Natura se bucură de natură, natura învinge natura şi natura stăpâneşte natura. Am fost 
foarte surprinși că a rezumat toate scrierile sale în atât de puţine cuvinte. 


La prima vedere, acest pasaj se referă la evocarea unei fantome, dar subtextul este chimic. 
Luaţi în considerare povestea. Un vis reuşeşte să învie un tată mort care nu spune nimic mai mult 
decât că cărțile sunt în templu. Este aceasta o notă istorică privind originea sacerdotală egipteană a 
rețetelor metalurgice? Posibil. Dar este cu siguranță o utilizare a imago templi pentru a desemna 
aparatul alchimic. 

Referirea la otrăvire implică un joc de cuvinte. Cuvântul ios, "purpură, rugină", poate 
însemna și "otravă". Afirmația fiului că tatăl său s-a otrăvit accidental semnifică faptul că acesta a 
descoperit din întâmplare tehnica împurpurării. 

Aceeaşi noțiune este transmisă de alte imagini. O căutare nu dă de nicio carte: nimeni nu 
învață cum să se realizeze împurpurarea. Dar o coloană se deschide brusc şi o formulă este 
dezvăluită. Aici alegoria depinde de înţelegerea unei coloane de gaz ascendent în locul unei coloane 
de piatră. Secretul, sugerez eu, a fost semnificația fumului produs de arderea sulfului. 


Cam aceeaşi indicație poate fi citită într-o scrisoare a lui Zosimos din Panopolis către sora sa 
Theobesia: 


În acelaşi fel, preotul vostru Nilus m-a făcut să râd, arzând aliajul său plumb-cupru într-un 
cuptor de brutar, ca şi cum ar fi copt pâine, arzând-o cu cobathia o zi întreagă. Orbit la ochi 
trupeşte, nu și-a dat seama că metoda lui era proastă, dar a stins focul și după ce s-a răcit şi şi-a 
scos produsul, ţi-a arătat cenușa. Fiind întrebat unde era albirea, nu a ştiut ce să facă și a spus că 
aceasta pătrunsese în interior. Apoi a pus cupru și a colorat cenuşa, căci, neintâlnind nimic solid, 
aceasta a ieşit şi a dispărut în interior, același lucru fiind valabil și pentru albirea de magnezie. 
Auzind acest lucru de la adversarii săi, Paphnutia a fost mult luat în râs, și veți fi luaţi şi voi în râs, 
dacă veți face la fel. Salutaţi-l pe Nilus, arzătorul de cobathia. 


Zosimos nu a afirmat că Nilus folosea ingredientele greşite, ci doar că "metoda lui era 
proastă". A disprețui fumurile, a le lăsa să scape, înseamnă a fi incapabil să produci apa divină, 
acidul sulfuric. 

Formula alchimică "Natura se bucură de natură și natura învinge natura şi natura stăpânește 
natura" subliniază ideea de unitate a naturii prin aluziile sale la interacţiunile dintre metalele solide 
şi vapori. Metalele se bucură de vapori, deoarece vaporii acizi cuceresc metalele, după care metalele 
corodate se stăpânesc pe ele însele. 

Physika kai Mystika foloseşte imaginea vrăjitoriei spiritelor ca cifru pentru producerea de 
gaze. Se pare că alegerea imaginilor a fost dictată de reputația de magician a lui Democritus, însă 
semnificația alchimică a imaginilor era metalică. Din religiozitatea alchimistului, putem deduce o 
dorinţă de a satiriza practica necromanţiei, dar este greu de spus mai mult. 

Este posibil ca /sis profetesa şi Physika kai Mystika să fi fost operele unor atei. Cu toate 
acestea, este la fel de posibil ca autorii să fi fost religioşi devotați. Dorinţa de a satiriza mitologiile 
egipteană, greacă şi iudaică nu ar fi fost neapărat incompatibilă, de exemplu, cu interpretarea de 
către Maria evreica a creativităţii științifice drept revelație divină. Zosimos a citat-o spunând: "/ată 
ce a spus Dumnezeu: Să știi că, potrivit experienţei, în arderea cuprului (mai întâi), sulful nu 
produce niciun efect. Dar dacă în schimb arzi sulf (mai întâi), atunci nu numai că face cuprul fără 
pată, dar îl şi apropie de aur". Deşi misticii evrei şi creștini căutau, în general, inspiraţii creative în 
scopul exegezei scripturilor, alchimiștii pot fi dorit cu siguranță revelații referitoare atât la arta 
sacră, cât şi la literatura sa. 


Filosofia alchimică 

Fondatorii alchimiei greceşti, Maria evreica și Zosimos din Panopolis, au fost aproape sigur 
mistici, dar două cazuri timpurii nu constituie o tradiţie. În scrierile altor alchimiști elenişti nu există 
nicio pretenţie de revelație. Nici misticismul nu se regăsește în lucrările de alchimie arabă pe care 
am putut să le consult. Misticismul nu este demonstrabil în alchimia occidentală anterioară Evului 
Mediu târziu. Este doar o evaluare religio-filosofică a schimbării chimice care a fost o constantă a 
alchimiei occidentale încă de la originile sale elenistice. 

Hopkins a susținut în mod convingător că alchimiştii eleniști erau moștenitorii ştiinţei 
greceşti, în special ai lui Aristotel. Cu toate acestea, interpretarea aristotelică completă a alchimiei, 
care a contribuit la creşterea ştiinţei, a fost o inovaţie arabă care a ajuns în Occident în texte precum 
Morienius din latină şi Turba Philosophorum. Alchimia greacă era, în schimb, îndatorată unui 
amestec de filosofu din antichitatea târzie. 

Sheppard a încercat să dovedească faptul că "principala sursă din care a derivat misticismul 
alchimic a fost gnosticismul", însă eforturile sale de a susține ipoteza lui Jung au rămas 
neconcludente. Zosimos a fost cu siguranță un hermetic, dar caracterul gnostic al hermetismului, 
care era considerat de la sine înţeles în vremea lui Jung, nu poate fi presupus. Unele scrieri 
hermetice arată influenţa gnosticismului valentin, dar majoritatea, inclusiv scrierile lui Zosimos, nu. 
Hermetismul a fost în primul rând un misticism intelectualist al nous-ului sau al minţii, în 
concordanţă cu tendinţele conexe din platonismul mediu, neoaristotelism şi creștinismul timpuriu. 


Din nou, motivele creaţiei dintr-un ou şi ale șarpelui mâncător de cozi, precum şi ideile stoice de 
transformare şi răscumpărare, au fost împărtășite de alchimia greco-egipteană nu numai cu 
gnosticismul, ci şi cu o varietate de alte mişcări elenistice. 

"Viziunea alchimică a lui Nous încurcat în îmbrăţişarea lui Physis" pe care Jung, Sheppard 
ŞI alţii au confundat-o cu gnosticismul este mai bine privită, sugerez eu, ca o contribuție stoică atât 
la alchimie, cât şi la gnosticism. Stoicii au fost responsabili pentru dezvoltarea doctrinei simpatiei 
tuturor lucrurilor. Ei au fost, de asemenea, responsabili pentru teoria speciilor pe care alchimiştii au 
luat-o de bună în formularea ideilor lor despre transmutare. 

Stoicii susțineau că plantele şi animalele își reproduceau speciile deoarece sperma fiecărei 
specii conținea spermatikos logos sau "formula seminală”. De exemplu, un logos este responsabil 
pentru a determina materia să ia forma unui leu. Sperma leilor conţine un spermatikos logos care 
transmite logosul lor în pântecele leoaicelor, aşa cum este necesar pentru reproducerea speciei. 
Termenul stoic logos transmitea o varietate de semnificaţii. Stoicii, ca şi platonicienii mijlocii care 
i-au urmat, considerau că Dumnezeu este logosul. F. H. Sandbach a sugerat că stoicii foloseau logos 
(pl. logoi) pentru a semnifica: (1) limbaj, vorbire, expresie; (2) formulă, explicație; (3) scop; (4) 
rațiune, raționament, cauză corectă, plan; şi (5) proces dinamic, care tinde spre desăvârşire. 
Termenul avea în mod evident un sens tehnic care nu este transmis de traducerea sa literală. În fond, 
un logos este un concept sau o idee inerentă unui lucru, care face ca acel lucru să fie ceea ce este. 
Dumnezeu este logosul lumii; dar logoi mai mici, care sunt toate porțiuni ale lui Dumnezeu, sunt 
responsabili pentru anumite lucruri. Lucrul poate fi un individ sau un întreg tip, clasă sau specie. 

Un logos este invariabil o structură procesuală. Acesta este atât structura lucrului, cât şi 
activitatea sau procesul său dinamic. Prin urmare, logosul cuprinde cauza, motivul, mobilul, scopul, 
raționalitatea, funcţia şi obiectivul unui lucru. În toate cazurile, un logos există în materie, 
determinând o anumită cantitate de materie să ia forma pe care o ia. Stoicii recunoșteau un 
Dumnezeu imanent şi respingeau ideea transcendenţei divine. În viziunea lor, Dumnezeu nu avea o 
existență discretă ca logos în afara materiei. Dumnezeu era compus din pneuma, "suflare" sau 
"spirit", un amestec special de aer şi foc. Din moment ce Dumnezeu era sufletul lumii moarte, se 
credea că sufletul uman (psihicul) era compus din același amestec. Materia era în esență hyle, 
substanță într-o stare nedeterminată sau haotică. Logoi particulare au făcut ca hyle să ia forma celor 
patru elemente - pământ, apă, aer şi foc - din care sunt compuse toate celelalte. 


Într-un al doilea sens al termenului, sau poate într-un al doilea context al activităţii sale, un 
logos ar putea fi exprimat în limbaj ca un cuvânt sau vizual ca o imagine. În cazul a ceea ce am 
putea numi reprezentarea sa, este vorba atunci de același logos, dar acesta este prezent într-o 
substanță - de exemplu, sunet sau lumină, gândire sau imaginaţie - a cărei specie este determinată de 
alte logoi. De exemplu, faptul de a vedea sau de a se gândi la un leu nu face ca o persoană să devină 
un leu, deoarece sufletul uman continuă să fie determinat de propriul său logos. Pentru a explica 
fenomenul, stoicii contrastau două concepte fizice. Ca "fuziune", ei concepeau două substanţe care 
ocupă același spațiu, dar îşi păstrează identitatea şi calităţile individuale. În "fuziune", calităţile 
originale se pierd şi cele două substanţe se combină pentru a forma o a treia. 

Teoria stoică a logosului spermatikos a fost adaptată de alchimiștii eleniști la 
circumstanțele metalelor. Teoria alchimică a transmutării depinde de ea. Se considera că metalele 
care îşi schimbau forma își schimbau însăși specia. Cuprul şi plumbul care au fost făcute să pară aur 
erau într-adevăr aur. Se spunea că cuprul şi plumbul au murit. Se spunea că aurul s-a născut. Acidul 
sulfuric, care se înţelegea că produce transmutarea, era considerat sursa pneumatică a noii forme. 

Această doctrină este explicată la începutul Poimandres, prima carte din colecţia Corpus 
Hermeticum. Doctrina apare într-un pasaj în care microcosmosul operei alchimice este prezentat, 
fără identificare sau explicație, ca tip sau model de cosmogeneză: 


Și am văzut o priveliște nemărginită; totul se schimbase în lumină, o lumină blândă și 
veselă, şi m-am minunat când am văzut-o. lar peste puţină vreme, într-o parte se făcuse un 
întuneric coborâtor, teribil şi sinistru. ... Și după aceea am văzut întunericul transformându-se într- 


0 substanță de apă, care era nespus de agitată și scotea fum ca de la foc; și am auzit-o scoțând un 
sunet indescriptibil de jale; pentru că din ea ieșea un strigăt inarticulat. Dar din Lumină a ieşit un 
Cuvânt sfânt, care a luat poziţie pe substanța apoasă; și mi s-a părut că acest Cuvânt era vocea 
Luminii. 


Narațiunea descrie strălucirea inițială a arderii sulfului, producerea de fum negru, 
precipitarea oxizilor de sulf în apă și formarea violentă şi zgomotoasă a acidului sulfuric. Cuvântul 
care "s-a așezat pe substanța apoasă", adică a fost responsabil de apariția finală a acidului, a fost un 
principiu structurant care, logic, trebuia să fi fost deja prezent în lumina inițială. 

Adăugat la masa înnegrită, adică la cadavrul de cupru şi plumb, acidul sulfuric funcționa ca 
o sămânță care, prinzând rădăcini în sol, creştea transformând solul în carne de plantă. În fabricarea 
aurului alchimic, solul era format din cupru și plumb înnegrite. Pentru a asigura succesul 
transmutaţiei, la reţeta alchimică se adăuga uneori o cantitate mică de aur natural. Acesta funcționa 
şi el ca un spermatikos logos, sămânța a cărei specie transmuta totalitatea metalelor prezente. 
Transmutarea avea loc în două etape. Albirea, sau adăugarea de acid sulfuric la cuprul şi plumbul 
înnegrite, a realizat o amestecare echivalentă cu plantarea seminţei de aur. Îngălbenirea, prin 
recoacerea metalelor, realizează creşterea aurului prin fuziune. 

Utilizarea alchimică a filosofiei stoice era o ştiinţă antică și rudimentară, încă nedespărțită 
complet de religie, care specula nebunește în încercări premature de a înţelege conceptele 
structurale care stau la baza tabelului elementelor atomice și a chimiei structurale. Nu era misticism, 
ci o filosofie religio-ştiințifică. Nu a fost nici singura filosofie religioasă și ştiinţifică care a 
influenţat alchimia; platonismul şi aristotelismul au avut fiecare un impact notabil în epocile 
ulterioare. Totuşi, stoicismul a lăsat o amprentă permanentă asupra simbolismului alchimic. 


Alan de Lille 

Anticlaudianus de Alan de Lille, un document major al renaşterii platonice din secolul al 
XII-lea, a fost probabil prima discuţie literară (diferită de cea alchimică) despre fabricarea aurului 
alchimic în Occidentul latin. Alan a alegorizat cele trei etape ale operaţiei alchimice - înnegrirea, 
albirea şi îngălbenirea - ca trei oglinzi. Compoziția primei oglinzi nu a fost specificată, dar se poate 
presupune că a fost o oglindă medievală minoră obișnuită din bronz cu o proporție mare (30%) de 
staniu. A doua şi a treia oglindă au fost făcute din argint şi, respectiv, din aur. Interpretarea dată 
opusului alchimic a fost exprimată în limbaj platonic, însă conceptele au perpetuat perspectiva 
stoică care a dat naştere alchimiei occidentale cu un mileniu înainte. 

Alan şi-a început alegoria cu o relatare a înnegririi: 


Rațiunea îşi dedică toată atenția utilizării uneia dintre oglinzi. În această oglindă ea vede 
sistemul de cauze; ea examinează elementele primordiale ale lucrurilor. Ea vede căsătoria dintre 
materie şi formă; ea vede sărutările pe care le împarte uniunea; ea vede ce toastează această 
uniune temporară în timp ce cunună materia cu forma. 


"Sistemul de cauze" şi "elementele primordiale ale lucrurilor” se referă la ingredientele 
opusului alchimic. Odată ce opus-ul era început, sulful şi arsenurile de sulf ardeau, iar vaporii 
atacau pentru scurt timp plumbul și cuprul. Acest scurt contact era "căsătoria dintre materie și 
formă", "sărutări", o "uniune temporară”. În acest simbolism, solidele erau desemnate ca materie, 
iar fumurile ca formă - echivalentul platonic al logoiului stoic. 

Pentru a transmite ideea că aceste fumuri nu trebuiau lăsate să scape, ci, dimpotrivă, urmau 
să fie folosite pe tot parcursul opusului, Alan a subliniat în continuare diversele funcții ale 
"formei": "Ea vede care formă dă existență materiei, care completează această existenţă, care pune 
un lucru pe drumul existenţei, care îl aduce la capătul drumului, care îl produce, care îl schimbă, 
care îl păstrează într-o fiinţă". "Sfârşitul de drum" al existenţei se referea la pierderea formei unei 
specii. Pierderea a fost conceptualizată ca o reducere a unui fenomen discret la starea haotică sau 
fără formă a materiei primordiale. 


Relatarea lui Alan despre oglinda de argint a alegorizat faza de albire a operei alchimice şi a 
continuat interpretarea sa stoico-platonică. Vaporii au fost descrişi ca "formă pură" care se întoarce 
la "locul său de origine". Imaginea făcea aluzie la înălţarea sufletului la Dumnezeu după moarte, dar 
alegoriza coborârea oxizilor pulverulenți în apă, unde formau acizi: 


Aici ea vede cum materia divorțată de formă se întoarce în haosul primordial și cum forma 
pură îşi caută din nou propria Sursă, își recapătă tinereţea în starea ei adecvată și nu mai trebuie 
să își plângă dezgustul față de materia degenerată. Ea vede cum forma îşi găsește cu bucurie 
odihna în propria sa fiinţă şi nu mai suferă, ca un naufragiat, valurile schimbătoare ale materiei, ci 
Cum, asemenea unui rătăcitor, se întoarce la locul său de origine, scapă de distrugerea materiei şi 
evită să împărtășească moartea acesteia. 


Acţiunea ulterioară a acidului asupra solidelor înnegrite, care a realizat albirea lor, a fost 
descrisă sub două aspecte. De-a lungul acestei operațiuni, acidul şi-a păstrat integritatea compoziţiei 
sale chimice. "Zinerețea formei, care nu este răpusă de materia îmbătrânită, păstrează forma 
pentru totdeauna ca o fecioară frumoasă". De asemenea, prin condensarea lor, vaporii acizi din 
partea superioară a aparatului au căzut şi s-au unit cu solidele de jos: "Cu o înfățișare netulburată și 
o minte profundă, ea percepe cum compusul este simplu; ceresc, muritor; diferit, identic; greu, 
Ușor; mişcător, staționar, întunecat, luminos; scump, ieftin; glumeţ, lacrimogen; etern, temporal; 
rotativ, fix." 

Condensul care nu ajungea la solide şi cădea la baza aparatului se vaporiza, se condensa şi 
cădea din nou, realizând "mişcarea" sau "rotirea" menţionată de Alan. 

Odată ce acidul a saturat complet şi a decolorat solidele, opera alchimică a necesitat o 
creștere a căldurii pentru a recoace metalele. Aliajul obținut prin această îngălbenire era o alamă 
moale şi grea care semăna foarte mult cu aurul: 


Excelenţa aurului, mai rafinat decât orice aur cunoscut și care abia se învredniceşte să își 
recunoască propriul gen şi propria specie, îşi împrumută reflexia unei oglinzi, a treia, care nu poate 
contraface umbra lucrurilor, ci arată fiecare lucru cu mai multă claritate şi reflectă întregul cu mai 
multă claritate. Aici ea vede izvorul lucrurilor, genul universului, ideea, exemplul, specia, cauza, 
primul început şi ultimul sfârșit al lumii. 


Pentru Alan de Lille, aurul alchimic era o "reflectare" a "primului început şi ultimului sfârşit 
al lumii", o mărturie a naturii, dar deci şi a lui Dumnezeu. Dovada directă consta în reflexie, natura; 
dar imaginea pe care oglinda o reflecta era imaginea lui Dumnezeu. 

Alan nu numai că a privit alchimia ca pe o dovadă a validității ideii de natură, dar el a 
imaginat o analiză a naturii. Metoda sa era calitativă şi teleologică. El căuta scopurile şi ideile 
divine care se manifestau în natură: 


Ea măsoară fiecare lucru prin limite definite. Ea vede prin ce plan, prin ce cauze, de ce, 
Cum, când, acest univers instabil, generat, nestatornic şi schimbător și-a luat forma, fiinţa, 
condiţia, speciile, viaţa și originea din cel ne-generat, stabil și fix; cum ideea cerească naște forma 
pământească, transformă haosul în speciile pe care le cunoaştem şi trimite în străinătate formele pe 
care le destină pământului, cum copilul degenerează din spumă, își lasă deoparte chipul de spumă 
și uită înfățișarea părintelui său de odinioară. Aici era posibil să se vadă cum imaginea ideii se 
reflectă în univers şi cum splendoarea pură a ideii este simțită în copia sa; cum râul, şerpuindu-și 
drumul din izvorul formelor, își pierde strălucirea nativă prin coruperea de către materie, ce 
determină soarta; ce se întâmplă prin întâmplare; ce poate face puterea liberului arbitru, 
păstrându-și locul între cele două. Rațiunea se dedică în întregime acestor oglinzi. Deocamdată, ea 
dă frâu liber ochilor săi, își frământă creierul, îşi lasă sufletul să joace liber pentru a putea extrage 
din interiorul oglinzilor ceva aprobat de Raţiune care ar merita să fie adus la urechi atât de 
importante. 


Acest pasaj din Anticlaudianus a luat de bună distincția dintre idei și forme pe care Bernard 
de Chartres a introdus-o la începutul secolului al XII-lea. Formele erau reflectarea în natură a ideilor 
din mintea lui Dumnezeu. Alan a descris acidul sulfuric ca formă, deoarece adăugarea sa a fost 
responsabilă de introducerea formei de aur - mai bine spus, forma a ceea ce a fost înțeles în mod 
eronat ca aur în masa înnegrită de cupru și plumb. Forma era analogă sufletului, dar forma nu avea 
existență în afara materiei. Ca vapor, se poate spune că forma are un corp subtil; dar ea rămâne 
invariabil un corp compus din cele patru elemente. Conceptul de formă a fost un precursor 
îndepărtat al conceptului modern de "structură" din chimia structurală. A fost o punte nu către 
misticism, ci către ştiinţa fizică. 


În concluzie. Jung şi-a bazat relatarea despre opera alchimică pe simboluri care alegorizau 
chimia fabricării aurului, despre care Jung nu era conştient. Jung l-a urmat îndeaproape pe Atwood, 
confundând simbolurile ca fiind dovezi ale unei experienţe vizionare și unitive. Istoricii alchimiei 
datează originea misticismului alchimic în Renaştere; presupunerea sa privind teoria eterului a lui 
Aristotel nu a fost disponibilă până în Evul Mediu târziu. 

Posibilitatea unei continuități directe de la gnosticii antici la alchimiști poate fi eliminată. 
Jung a confundat două abordări radical diferite ale relației dintre spirit şi materie. Pentru gnosticism, 
materia era rea şi spiritul sau sufletul erau prinse în ea. Pentru alchimiști, ca şi pentru stoici, materia 
era bună şi prezenţa lui Dumnezeu în ea îi transmitea structurile, formele şi procesele. Alchimia 
elenistică a avut un caracter protoştiințific, iar succesorii săi musulmani şi latini au păstrat 
fizicalismul optimist al fizicii greceşti târzii în timpul secolelor în care culturile populare au fost 
dominate de doctrinele creştine, gnostice, neoplatonice şi musulmane privind imperfecțiunea 
iremediabilă a corpului şi salvarea exclusivă a sufletului. 

O versiune modificată a teoriei lui Jung conform căreia alchimiștii au avut viziuni pe care le- 
au proiectat asupra materiei poate fi totuși susținută. Nu putem presupune că toți alchimiştii au fost 
vizionari. În schimb, suntem obligaţi să demonstrăm care sunt indivizii care au fost vizionari. Cei, 
precum Zosimos, care au fost vizionari, au folosit stările hipnagogice în mod autosugestiv pentru a 
produce viziuni alegorice. Ei nu au folosit stări hipnagogice lucide pentru a produce viziuni 
imaginare. Dacă stările hipnagogice lucide şi doctrinele gnostice au fost utilizate de alchimiști, așa 
cum a susținut Jung - şi voi încerca să demonstrez că aşa a fost - acestea trebuie să fi intrat în 
tradiția alchimică la o dată ulterioară şi pe o cale mai complicată decât şi-a imaginat Jung. 


PARTEA A DOUA 


O ISTORIE A GNOZEI 


Capitolul 5 


Definirea gnozei 


Cuvântul grecesc gnosis înseamnă "cunoaştere". Încă din antichitatea târzie, o varietate de 
religii occidentale s-au referit la gnosis într-un sens tehnic. În majoritatea cazurilor, semnificaţia 
termenului era parțial sau în întregime ezoterică. Cunoaşterea la care se referea termenul era un 
secret a cărui dezvăluire era rezervată inițiaţilor. Cercetătorii moderni sunt în mare dezacord cu 
privire la sensul sau sensurile exacte ale termenului. 

La un colocviu internaţional desfăşurat la Messina, Italia, în 1966, savanții au convenit să 
definească gnoza ca fiind "cunoașterea misterelor divine rezervate unei elite". Această definiţie 
largă era conformă cu studiile lui Hans Jonas”? şi ale şcolii Bultmann de teologie a Noului 
Testament. Cu toate acestea, gnosticismul a fost definit mai restrâns, în conformitate cu ereziologia 
creștină tradițională, prin referire la "sectele secolului al II-lea" care credeau într-o "scânteie divină 
în om, derivată din tărâmul divin, căzută în această lume a destinului, naşterii şi morții şi care 
trebuie trezită de omologul divin al sinelui". Cei mai mulţi cercetători au adăugat calificarea 
suplimentară conform căreia gnosticismul poseda un dualism care respingea lumea şi care opunea 
virtutea spiritului și răul materialității. 

Acest agendă savantă perpetuează o prejudecată iudeo-creştină. Pentru părinții bisericii 
creştine, . În 
viziunea gnosticilor, deoarece spiritul era bun şi materia era rea, creatorul lumii materiale trebuia să 
fie rău, iar toţi eroii iubitori de Dumnezeu din Vechiul Testament trebuiau să fie răufăcători. În 
aceste condiţii, 


. După cum era de așteptat, părinţii bisericii au văzut gnosticismul 
ca pe o erezie deliberat anticreştină, o inversare diabolică sau o batjocorire a creștinismului, și au 
subliniat aspectele gnosticismului care i-au alarmat sau 1-au îngrozit cel mai mult. 

Cercetătorii evrei, precum Jonas, au ajuns la o prejudecată similară din motive diferite. 
Descrierea gnostică a Dumnezeului lui Israel ca o ființă demonică a fost înţeleasă de evrei ca un 
antisemitism intelectual sau doctrinar. Numărul tot mai mare de dovezi conform cărora gnosticismul 
a provenit, poate doar parţial, din rândul necreştinilor care erau profund versaţi în midrash-ul şi 
halahah-ul evreiesc agravează monstruozitatea prin dezvăluirea denigrării gnostice a Dumnezeului 
iudaismului ca o specie a urii de sine a evreilor. 

Terminologia lui Messina nu numai că se bazează pe prejudecăţi iudeo-creştine, dar sporeşte 
confuzia problemelor. Dacă ar fi să ne încadrăm în terminologia lui Messina, am descoperi că unii 
gnostici nu erau dualiști, ci moniști, la fel ca majoritatea hermetiștilor. Gnosticii moniști nu erau 
favorabili lumii. Ca şi neoplatonicienii, ei erau acosmişti. Ei respingeau lumea deoarece considerau 
materia o iluzie. În schimb, hermetiștii au fost de acord cu aristotelicienii şi stoicii în adoptarea unui 
monism care afirma realitatea şi virtutea lumii fizice. De ce ar trebui savanții să îi amestece pe 
dualiști cu două tipuri foarte diferite de monişti, în timp ce îi separă pe toţi trei de creştini? În mod 
evident, consensul cercetătorilor este influenţat de un agendum ereziologic, o dorinţă de a proteja 
puritatea unei concepții normative a creștinismului. 

Construcţia nu poate fi apărată pe baza uzului antic. În vechime, creștinii foloseau termenul 
gnosis pentru a desemna "cunoașterea prin cunoaştere personală". Termenul a fost folosit liber de 
Pavel, în cea mai mare parte cu referire la cunoaşterea pe care oamenii o au despre Dumnezeu. 
Pavel a discutat despre gnosis în paralel cu profeția. "Cunoașterea noastră este imperjfectă și 
profeția noastră este imperfectă" (1 Cor 13:9). Profeţia era verbală; gnoza putea fi vizuală. 
"Dumnezeu ... a strălucit în inimile noastre pentru a da lumina cunoaşterii slavei lui Dumnezeu pe 
fața lui Hristos" (2 Cor 4:6). Deşi loan nu a folosit substantivul, el a scris frecvent despre 


12 Hans Jonas, The Gnostic Religion: The message of the alien God and the beginnings of Christianity, 2nd 
ed. (Boston: Beacon, 1963). 
13 Ugo Bianchi, ed. 7he Origins of Gnosticism: Colloquium of Messina, 13158 April 1966 (Leiden: Brill, 


1970), xxvi. 


cunoaşterea (gignoskein) lui Dumnezeu sau a lui Hristos, iar Evanghelia a patra îl prezintă pe loan 
ca fiind un gnostic desăvârşit, deşi fără a folosi termenul. Scrierile Noului Testament au fost sursa 
comună a proeminenţei pe care atât misticii creştini, cât şi gnosticii au acordat-o cuvântului gnosis. 

Termenul gnostikos, "cunoscător", nu a fost folosit de vechii practicanți ai religiei numite în 
prezent gnostică. Majoritatea se numeau creştini. Ei erau numiți gnostikoi de către adversarii sau 
rivalii lor din cadrul comunităților creştine. Cele mai multe utilizări ale termenului erau probabil 
contemplative ale unui standard de spiritualitate care era aparent inferior credinţei. 

Oamenii din antichitatea târzie care se autodenumeau gnostikoi erau platonicienii şi 
pitagorienii. Sfântul Clement Alexandrinul și Origen s-au descris pe ei înșişi ca gnostikoi într-un 
amestec de sensuri neo-testamentare şi platonice. Un amestec analog de tendințe coranice şi 
neoplatonice poate fi observat în sufism. Termenul ma'rifa, "enoză", a apărut cel mai devreme în 
spusele primilor asceţi sufi. Dhu 'I-Nun Egipteanul (d. 245/860) a dat termenului o largă răspândire 
ca referință la misticismul unitiv. 'Arif, "enostic", şi ma'rifa, "enoză", au căpătat ulterior o 
semnificaţie generică cu referire la misticii sufi şi la experienţele lor. 

Cu toate acestea, terminologia lui Messina este cu atât mai inadecvată cu cât a dus la 
neglijarea unui corp mai vechi de cercetători care foloseau termenii în mod diferit. Gershom G. 
Scholem a protestat împotriva acestei evoluţii: 


Discuţia cu privire la ce anume trebuie înţeles prin "gnoză” a câștigat în importanță în 
literatura de specialitate şi la conferinţe în ultimele decenii. Există tendinţa de a exclude fenomene 
care până în 1930 erau desemnate de toată lumea drept gnostice. Pentru mine nu pare să conteze 
foarte mult dacă fenomenele numite anterior gnostice sunt acum concepute ca "ezoterice", iar eu 
unul nu văd utilitatea sau valoarea distincţiilor nou introduse. 


Este acesta un caz de trandafir cu orice alt nume? Nu chiar. Pentru că abordează subiecte 
diferite, studenţii gnozei şi gnosticismului, în sensurile Messina ale termenilor, nu au niciun motiv 
să citească studiile care au folosit termenii în sensurile lor mai vechi. Termenul "ezoteric" este însă 
atât de general, încât investirea sa cu un sens tehnic îngust nu s-a dovedit a fi un succes. Nu este 
exagerat să spunem că, în lipsa unei denumiri eficiente, tema însăşi a studiilor mai vechi a ajuns să 
fie uitată. 


Jung, care a atribuit gnosticilor atât viziunile, cât şi experienţele unitive, a sugerat că "enoza 
este fără îndoială o cunoaştere psihologică al cărei conținut derivă din inconștient". Scholem a 
definit gnoza în termeni de "un esoterism mistic pentru cei aleşi, bazat pe iluminare și pe 
dobândirea unei cunoștințe superioare a lucrurilor cereşti şi divine". Dar materialele pe care le-a 
examinat în mod regulat implicau călătorii celeste sau în alte lumi: 


În contextul de faţă, nu este important dacă gnoza a fost în esenţă sau doar ocazional o 
viziune a ascensiunii. Ceea ce contează este faptul că o definiție a gnosticismului în termenii unui 
dualism care respinge materia duce la o istorie diferită față de o definiţie în termenii practicilor 
vizionare. 

Dacă urmăm calea dualismului, perpetuăm perspectiva deformată a ereziologiei creştine. 
Atunci nu suntem interesați de gnosticism în termenii săi proprii, ci doar în măsura în care acesta a 
stârnit ostilitatea autorităţilor ecleziastice. Nu permitem ca dovezile istorice să definească 
gnosticismul pentru noi; folosim definiția unei erezii ca un criteriu pentru admiterea și excluderea 
relevanţei datelor istorice. Avem deci istoria familiară conform căreia gnosticismul elenistic a 


început să fie suprimat de creştinismul romano-catolic în secolul al IV-lea; că ramura sa estică, 
maniheismul, a fost suprimată de Islamul timpuriu; şi că doar câteva secte mici au supraviețuit 
ulterior. Putem argumenta continuitatea istorică sau, aşa cum a susținut Couliano, dezvoltarea 
independentă a mai multor tipuri diferite de dualism într-o serie de secte medievale care erau 
răspândite din Armenia și Asia Mică pe Dunăre până în Lombardia și sudul Franţei. În est, 
dualismul a rămas o preocupare actuală până la cucerirea Bosniei de către turci în 1463. În vest, 
catarii sau albigensii din Provence au fost exterminați printr-o serie de cruciade între 1208 şi 1238, 
iar catarismul a fost abandonat în Italia până la mijlocul secolului următor. Cu excepția mandeenilor 
din Irak, care au supravieţuit până în zilele noastre, gnosticismul a dispărut de secole. 

Dacă urmărim în schimb aspectele gnosticismului care au fost cele mai importante nu pentru 
vânătorii de erezii creştini, ci pentru istoria religiei în Occident, putem ignora respingerea materiei 
ca fiind o extravaganţă ocazională. Majoritatea gnosticilor au fost mulțumiți să adere la concepțiile 
creştine, evreieşti sau musulmane despre materie şi corp. Elementul gnosticismului care a reuşit să 
găsească un loc în cadrul celor trei monoteisme occidentale nu a fost dualismul său anticosmic, ci 
un tip distinctiv de experienţă vizionară. Viziunile nu erau considerate percepții ("extrasenzoriale") 
ale realităților externe existente în mod obiectiv. Ele nu dezvăluiau înfățişările reale ale fiinţelor şi 
locurilor cereşti într-un mod compatibil, de exemplu, cu călătoriile celeste ale apocaliptiştilor evrei 
ŞI creştini. 


. Cu toate acestea, există multe înţelegeri 
diferite ale subiectivităţii. Gnosticii nu şi-au tratat viziunile ca pe nişte alegorii; ei nu au interpretat 
imaginile imaginate ca pe nişte prezentări metaforice ale unor idei abstracte, așa cum a fost tendința 
majoră în misticismul creștin timpuriu şi talmudic, în hermetism şi în tradiția aristotelică din cadrul 
celor trei monoteisme occidentale. Între cele două extreme ale obiectivității mitologice şi 
subiectivităţii alegorizante, gnosticii au conceput o cale de mijloc. 

Abordarea gnosticilor față de experienţele vizionare a fost motivată, sugerez eu, de practica 
lor suplimentară a experienţelor unitive. Deoarece gnosticii au încercat să reconcilieze două clase de 
experiențe, doctrinele lor erau invariabil paradoxale. Ei ştiau că viziunile lor erau experiențe 
subiective, dar dintr-o perspectivă unitivă erau obligați să privească lumea perceptibilă în mod 
echivalent. Indiferent de realitatea pe care o acordau lumii, trebuiau să o acorde și viziunilor lor. 

Dorinţa de a reconcilia experienţele vizionare şi unitive este naturală şi umană. Ea poate 
apărea independent, în orice cultură şi în orice moment. Cu toate acestea, opțiunea doctrinară de a 
reconcilia cele două clase de experienţe prin afirmarea conținutului manifest al ambelor nu este larg 
atestată pe planetă. În istoria religiei în Occident, abordarea gnostică a experienţelor vizionare și 
unitive a fost integrată cu o varietate de doctrine distinctive a căror recurenţă în timp şi spaţiu nu 
poate fi atribuită în mod rezonabil reinventării întâmplătoare. V 


„ Experiențele unitive asociate erau înțelese în termenii 
unei conjuncţii a gnosticului cu o ipostază divină care se distingea de o divinitate extracosmică 
complet transcendentă. Ipostaza era simultan divizibilă într-o pluralitate de ipostaze, a căror discuţie 
constituia o analiză teosofică atât a cosmosului, cât şi a divinului. 

Totuşi, inventarul gnostic nu ar trebui definit prea rigid, deoarece nu era fix şi imuabil, aşa 
cum pot fi categoriile ştiinţifice şi metafizice. Gnoza a fost şi este un fenomen istoric care a suferit 
schimbări de-a lungul secolelor. O definiţie detaliată pentru enoza secolului al II-lea nu se va potrivi 
cu enoza secolului al XVIII-lea, dar procesul de schimbare poate fi urmărit. Gnosticismul pare să-şi 
fi făcut drum din antichitatea târzie până în epoca modernă, într-o manieră şi pe un traseu care se 
compară cu transmisiile atât ale aristotelismului, cât și ale practicii ştiinţei. 

Aceasta este, cel puţin, istoria ale cărei dovezi le-am adunat. Pentru a evita confuziile, mă 
refer la gnostici şi la gnosticism cu G mare atunci când mă refer la definiția din Messina, dar la 
enoză, gnostici şi gnosticism, toate cu g minuscul, atunci când mă refer la istoria enozei ca practică 
ezoterică a misticismului vizionar şi unitiv. 


Capitolul 6 


Călătoria gnostică către Ogdoad 


Este convențional să vorbim despre "revoluția copernicană" şi să discutăm consecințele 
intelectuale ale umilitoarei descoperiri că nu ne aflăm în centrul cosmosului. Mai recent, 
consecințele fizicii einsteiniene au inclus relativitatea culturală, ambiguitatea morală și 
deconstrucţia. Cu toate acestea, nu a fost apreciat faptul că astronomia zodiacală a rezolvat o criză a 
paradigmei ştiinţifice în antichitatea târzie, care a avut o semnificație comparabil de profundă 
pentru culturile intelectuale ale lumii elenistice. Puţine mișcări au fost afectate mai profund decât 
gnosticismul. 

Arhitectura monumentală orientată către Soare, Lună sau o stea nu iese din aliniere. Marele 
templu al lui Amen-Ra şi templul lui Ra-Hor-Ahkty, ambele din Karnak, sunt în ruine, dar încă 
indică cu fidelitate răsăritul solstițiului de iarnă. Alte monumente își pierd precizia odată cu trecerea 
timpului. Marea piramidă a lui Khufu (Keops), de exemplu, nu mai indică steaua polară. Arborele 
său rămâne aliniat la Alpha Draconis, steaua care era steaua polară la momentul construirii 
piramidei. Stelele polare se schimbă. Din cauza unei oscilaţii lente în rotația Pământului, o linie care 
prelungeşte axa Pământului, aşa cum se credea în vechime că o face polul cosmic, ar descrie un cerc 
printre stelele nordice pe o perioadă de aproximativ 25 800 de ani. 

Inexactitatea monumentelor a motivat observaţiile astronomice care au dat naştere 
paradigmei zodiacale. Până în anul 700 î.e.n., astronomii babilonieni au recunoscut că Soarele, 
Luna şi planetele rămân întotdeauna în interiorul unei centuri de stele, cunoscută sub numele de 
centura zodiacală, al cărei centru este ecliptica, o linie imaginară trasată în cerc la un unghi de 23* 
față de axa pământului. Într-un text babilonian din 419 î.e.n., împărţirea centurii zodiacale în 
constelații a fost înlocuită cu împărțirea matematică a acesteia în case (conace sau semne) de câte 
300 de arc. În anul 410 î.Hr. babilonienii elaboraseră horoscoape de naştere sau natale care 
reprezentau pozițiile celor șapte planete (Soarele, Luna și cinci planete vizibile) în raport cu cele 
douăsprezece case zodiacale. 

Inovaţiile greceşti în matematică au făcut posibil un alt aspect al astrologiei zodiacale. 
Începând cu Meton și Euctemon în 420 î.e.n., astronomii greci au realizat observaţii exacte ale 
echinocţiilor şi solstițiilor care i-au permis lui Hipparchus să observe regularitatea schimbărilor pe 
care el a conceptualizat-o drept precesie. Realizarea lui Hipparchus, în jurul anului 128 î.e.n., a 
făcut posibilă recunoaşterea faptului că şi constelațiile din centura zodiacală suferă precesie. Ele nu 
rămân veşnic fiecare în casa sa zodiacală. Mai degrabă, ele trec prin întreaga centură zodiacală pe o 
perioadă de 25 800 de ani. 

Prin urmare, au fost posibile două sisteme de astrologie zodiacală. Sistemul babilonian, care 
ignorase precesia, folosea poziţiile reale ale constelațiilor zodiacale. Numit zodiac fix sau sideral, 
acesta a fost utilizat în lumea elenistică până în perioada lui Augustus. Sistemul mai tânăr, greco- 
babilonian, a fost fondat de Hipparchus. Acesta se folosea de construcțiile matematice ale caselor, 
prin care trec planetele şi constelaţiile. Numit zodiacul tropical sau zodiacul mobil, acesta a fost 
popularizat într-o formă simplificată în Almagest şi Tetrabiblos ale lui Claudius Ptolemeu (c. 120- 
150 e.n.), lucrări de astronomie şi, respectiv, astrologie. 

O altă contribuție crucială la astrologia zodiacală a fost doctrina stoică a simpatiei tuturor 
lucrurilor. Spre deosebire de Aristotel, care susținea că în lumea cerească și sublunară prevalau legi 
diferite, stoicii insistau asupra unităţii cerului şi a pământului. În dezvoltarea sa alexandrină. 
Stoicismul a validat credinţa într-un sistem complicat de corespondențe între corpurile cerești, 
părțile corpului uman şi părțile sufletului. Popularitatea stoicismului în rândul clasei conducătoare a 
Romei a fost responsabilă de popularizarea iniţială a astrologiei zodiacale în secolul 1 î.Hr. 
Astrologia s-a răspândit în oraşele vorbitoare de greacă din Egiptul elenistic şi Orientul Apropiat în 
următoarele două secole. Celebrele "zodiacuri” egiptene de la Dendera şi Esna, horoscopul lui 
Athribis şi sicriul lui Meter datează din secolele 1 şi II e.n. 


David Ulansey a susținut că ideea unei puteri divine care controla oscilația polului cosmic 
era o premisă centrală a misterelor lui Mithras. Astronomia zodiacală a avut o consecință doctrinară 
diferită, sugerez eu, în Egiptul elenistic. Noua paradigmă științifică a făcut imposibilă menținerea 
vechii credințe egiptene conform căreia soarele se luptă cu demonii stelari în trecerea sa nocturnă 
prin lumea celestă. Doctrina tradițională egipteană a mântuirii putea fi reconciliată cu noua 
astrologie, dar numai cu preţul relocării lumii subterane. Dacă soarele lupta împotriva demonilor 
stelari, demonii nu puteau fi alte stele decât cele din cele douăsprezece case. Soarele rămânea 
salvator, nu pentru că trecea noaptea prin regiunea de sub ecuatorul ceresc, ci pentru că trecea în 
fiecare an prin centura zodiacală. 

Pe măsură ce noua soteriologie a fost elaborată, conceptul mai vechi de mântuire solară 
printr-o mişcare verticală în sus, spre vârful cerului, a fost păstrat. Centura zodiacală a fost împărțită 
orizontal în şapte ceruri, corespunzând distanței presupuse a celor şapte planete față de Pământ. 
Babilonienii și egiptenii au dezvoltat fiecare o secvenţă diferită pentru cele şapte ceruri. Ordinea 
numită "caldeeană", care era de fapt de origine greacă, a devenit standard în secolul al II-lea î.e.n.. 
Aceasta depindea de calcule matematice ale perioadelor de rotaţie ale planetelor în jurul eclipticii şi, 
în consecință, de distanţele presupuse ale acestora faţă de Pământ. 

Această idee a unei călătorii salvatoare prin şapte diviziuni ale cerului este cea pe care o 
întâlnim în gnosticism. Cele şapte diviziuni corespundeau celor şapte planete, dar nu erau identice 
cu acestea. Șapte arhonţi guvernau cele şapte planete și dominau zilele săptămânii. Este posibil ca 
aceștia să fi fost, de asemenea, consideraţi responsabili pentru cele șapte zile ale creaţiei biblice. În 
contrast cu opinia conform căreia astrologia a fost o adăugire secundară şi superficială la o 
mitologie gnostică deja dualistă, eu sugerez că integrarea astrologiei și cosmologiei a fost profundă. 
Cei șapte arhonţi şi ascensiunea salvatoare la Ogdoad au fost concepţii astrologice inerente. Într- 
adevăr, este foarte posibil, deși nedemonstrabil, ca dualismul gnostic anticosmic să își aibă originea 
ca o interpretare speculativă a noii astronomii. 

Irineu de Lyon, scriind în secolul al II-lea e.n., a atestat cunoştinţele astrologice ale 
enosticilor basilidieni: "Ei distribuie pozițiile celor 365 de ceruri așa cum fac matematicienii; 
acceptă teoremele lor, este adevărat, dar le-au aplicat doctrinei lor specifice". Basilides, un gnostic 
creștin, a fost activ în Egipt în prima jumătate a secolului al II-lea. 

Referințele astrologice din textele copte descoperite la Nag Hammadi sunt numeroase, dar 
destinate cititorilor fără cunoştinţe tehnice. Un exemplu notabil apare într-un text al şcolii gnostice 
creştine pe care Valentinus a fondat-o în Egipt la mijlocul secolului al II-lea. În (Prima) Apocalipsă 
a lui Iacov, dialogul dintre Iacov și lisus introduce inovaţia celor douăsprezece case zodiacale: 
"Iacov a spus: “Rabbi, există deci douăsprezece hebdomade și nu şapte, cum sunt în scripturi? 
Domnul a răspuns: 'lacov, cel care a vorbit despre această scriptură avea o înțelegere limitată." 
Textul continuă cu subdivizarea celor douăsprezece în "şaptezeci şi două de ceruri, care erau 
subordonatele lor”, cu referire la împărţirea celor douăsprezece case zodiacale în 72 de pentani, sau 
unități de 5* de arc al cerului. Fiecare dintre case era, de asemenea, socotită ca o hebdomadă, sau 
unitate de şapte, deoarece acestea puteau fi împărțite şi pe orizontală în cele şapte ceruri (planetare). 

Un alt text valentin. Mărturia Adevărului, numită "Ogdoad, care este al optulea [cer], și ... 
[locul] mântuirii". Ogdoadul era, sugerez eu, regiunea stelelor fixe de deasupra celor douăsprezece 
case ale centurii zodiacale. Atingerea sa conferea nemurirea în Parafraza lui 'Shem, o lucrare a 
gnosticismului creştin. În gnosticismul sethian al lui Zostrianos, atingerea Ogdoadului produce 
nemurirea prin realizarea unei transfonnări în înger. În Evanghelia sethiană a egiptenilor, Tatăl, 
Mama şi Fiul formau o trinitate de puteri în Ogdoad, în timp ce doisprezece îngeri guvernau 
doisprezece eoni. În acelaşi pasaj, o propoziţie care s-a păstrat doar parțial vorbește despre 
"numărul șapte", probabil cu referire la puterile cerești de sub Ogdoad. 

Gnosticismul a fost unic în dezvoltarea unei implicaţii extraordinare a imaginii lumii 
zodiacale. Granița dintre cer şi lumea subterană nu mai era identificată cu ecuatorul ceresc. 
Jumătate din centura zodiacală se află deasupra ecuatorului ceresc, întinzându-se spre nord până la 
tropicul ceresc al Cancerului. Textele gnostice au tras o concluzie corespunzătoare. În Apocrifonul 
lui loan, un text gnostic creștin, archonul creează douăsprezece autorităţi sau regi: "Aici cele 


douăsprezece case ale zodiacului au fost împărţite, probabil de către ecuatorul ceresc, astfel încât 
șapte erau conduse de aceleași puteri care conduceau cele şapte planete, în timp ce cinci puteri 
prezidau casele din lumea subterană. Rotaţia diurnă a zodiacului însemna, totuși, că fiecare casă 
zodiacală era demonică în anumite ore din fiecare zi. Evanghelia setiană a egiptenilor a 
generalizat în mod corespunzător. Cei doisprezece îngeri care guvernau cei doisprezece eoni erau 
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cei care prezidează Hadesul'. 


În gnosticism, puterile demonice ale lumii subterane se înălţau zilnic pe cer împreună cu 
cele şapte planete, iar pământul era supus puterilor lumii subterane. Gnosticii credeau că astrologia 
funcționează, dar nu căutau să îşi cunoască horoscopul. Dimpotrivă! Ei căutau salvarea de 
determinismul astral, deoarece considerau soarta ca fiind demonică. 


Ignoranţă şi cunoaștere 

„ împărțirea astrologică a cosmosului în domeniul determinismului astral și 
Ogdoad-ul transcendent implica faptul că 
erau bune. La baza acestor antiteze mult comentate se afla o altă pereche de contrarii: ignoranţa şi 
gnoza, "cunoaşterea". Învățăturile gnostice aveau tendinţa de a sublinia faptul că ignoranța 
promovează o aroganță care duce la comiterea de rele față de alţii. Ignoranţa a fost cauzată în 
diferite moduri. Sistemele gnostice postulau în mod regulat o serie de gradaţii în ierarhia fiinţei. În 
unele sisteme gnostice, un Dumnezeu necunoscut, infinit şi indescriptibil, care este spirit pur, 
lumină şi gând, a dat naștere unui gând, despre sine însuși, şi astfel a creat prima dintre toate 
fiinţele. Diferite formulări au identificat prima ipostază ca fiind fiul lui Dumnezeu, fiul omului 
(lisus, Seth şi alții asemenea), femininul (Sophia, Achamoth, Barbelo etc.) sau o ființă androgină. 
Întrucât toată creaţia ulterioară a provenit prin emanaţie din ea, prima ipostază a fost echivalentă cu 
fiinţa ca atare. Ea era totul, cosmosul. Atunci când prima ipostază era considerată androginală, 
ierarhia ființei putea continua cu mai multe ipostaze la fel de androgine înainte ca sexele să fie 
separate. 

În unele sisteme gnostice, prima ipostază era privită ca o imagine în oglindă sau o replică a 
divinității transcendente. Divinitatea nu era cunoscută direct, dar natura sa era dedusă din ipostaza 
sa. Divinitatea era uneori considerată prima persoană sau persoana primordială (anthropos) şi 
prototipul atât al primei ipostaze, cât şi al umanităţii. Fie că era vorba de Dumnezeul necunoscut sau 
de prima ipostază care era identificată drept anthropos, anthropos era adesea explicit androginal. 
Atunci când divinitatea era considerată androginală, ea putea fi tratată chiar ca doi dumnezei, mai 
degrabă decât ca unul singur. 

În majoritatea sistemelor gnostice, prima ipostază o genera pe cea de-a doua, care era 
denumită totalitate sau pleroma şi considerată echivalentă cu Ogdoad. Ignoranţa a apărut la scurt 
timp după aceea, dar aici detaliile au variat considerabil. În Zractatul Tripartit, Dumnezeu şi 
pleroma l-au creat pe logos, dar apoi s-au îndepărtat de el, lăsându-l în ignoranță. Cu toate acestea, 
în multe cazuri, Sophia a încercat să creeze singură, fără ajutorul principiului (principiilor) 
masculin(e) de deasupra ei; în consecință, progeniturile ei au fost ignorante cu privire la ființele 
superioare. Atribuirea originii materiei şi a răului unei entități feminine a combinat noţiunea biblică 
a responsabilității Evei pentru căderea din paradis cu concepția Înţelepciunii ca un "maestru 
muncitor" (Prov 8:30) care a contribuit la opera de creaţie a lui Dumnezeu. 

Hans Jonas, a cărui interpretare a dominat cercetarea timp de peste o generație, a considerat 
mitul drept premisa centrală a gnosticismului. Mitul căderii cosmogonice a fost contrabalansat de 
coborârea mitică a unui răscumpărător ceresc care a învăţat despre o mântuire la fel de mitică care 
a fost obținută prin urcarea sufletului la cer după moarte. Spre deosebire de anthropos, care era 
considerat perfect, imobil şi absolut sau relativ transcendent, răscumpărătorul a intrat în cosmosul 
fizic pentru a aduce enoza fiinţelor umane. Gnoza a constat în perfecțiunea anthroposului pe care 
răscumpărătorul a reprodus-o, atât în sine, cât şi în gnostica pe care a făcut-o anthroposul cunoscută. 
Cele Trei Stele ale lui Seth se adresează anthroposului: "Te binecuvântăm, odată ce am fost salvaţi, 
ca indivizi desăvârșiţi, desăvârşiţi datorită ţie, cei care lau devenit] desăvăârșiţi cu tine, care eşti 


complet, care completezi, cel desăvârşit prin toate acestea, care este similar peste tot". 
Unele prezentări ale mitului anthropos, de exemplu, de către secta Naasene, Valentinus, şi cele 7rei 
Stele ale lui Seth. l-au numit pe anthropos Adam (Adamas, Geradamas). Răscumpărătorul ar putea 
fi numit apoi "fiul omului" și identificat ca Seth, fiul sau "sămânţa" lui Adam. Motivul de "sămânță" 
reflectă conceptul stoic de spermatikos logos, "ideea seminală" responsabilă de reproducerea formei 
unui părinte în urmașii săi. 

În construcţia lui Jonas, care a fost modelată în mod inconștient pe creştinismul timpuriu, 
gnosticismul contrasta cu creştinismul în principal prin respingerea materiei, starea sa nihilistă şi 
afirmaţia sa că mântuirea nu se obţine prin credință (pistis), ci prin cunoaştere (gnosis). Deoarece 
gnoza se referea adesea la cunoştinţe mitice secrete, aşa-zisa cunoaştere nu însemna adesea decât 
credinţa în mit. 

O perspectivă alternativă a fost prezentată iniţial de buddhologul Edward Conze, care a 
remarcat paralelele izbitoare dintre buddhism și gnosticism. În această construcție savantă, 
gnosticismul este văzut ca o filosofie sau hermeneutică, comparabilă cu buddhismul și 
neoplatonismul, pentru înțelegerea vieții în lume: 


Valentinus intenţionează ca cititorii să înțeleagă naraţiunile gnostice și biblice nu atât ca 
povești, cât ca reprezentări ale modurilor de a fi ale posibilităţilor mereu prezente de orbire sau 
înțelegere spirituală, inexistență sau existenţă. ... Mai degrabă decât să aibă loc secvențial în timp, 
“acţiunile” par să aibă loc una în interiorul celeilalte, pe măsură ce stările fizice de a fi se dizolvă 
una în alta în spaţiul metafizic, în câmpul atotcuprinzător al Tatălui. * 


Afirmațiile lui Jung cu privire la utilizarea imaginației active de către gnostici pot fi tratate 
ca o a treia interpretare, semnificativ diferită. În construcţia lui Jonas, mântuirea nu era posibilă 
pentru gnostici decât după moarte, iar experienţa lor de viaţă muritoare în lumea fizică şi intrinsec 
rea era sumbră şi nihilistă. Abordarea hermeneutică permite ca gnosticii să fie văzuți ca personalități 
abstinente şi ascetice care au reuşit, probabil, să obţină o fericire limitată printr-un sentiment 
îngâmfat de superioritate pe care l-au alimentat prin autocompararea cu cei ignoranţi sau neinițiați. 
Jung susţinea, însă, că gnosticii accesau inconştientul prin imaginație activă şi îşi interpretau 
experiențele într-o manieră psiho-teologică. Ca urmare, ei ar fi suferit transformări ale personalității 
care i-ar fi făcut unele dintre cele mai bine adaptate, mai fericite şi mai sănătoase personalități ale 
epocii lor. 

După părerea mea, Jung a supraestimat capacitatea extazului religios de a induce 
transformări ale personalității. Pagels subliniază, pe bună dreptate, consideraţia pozitivă a 
gnosticilor față de creativitate, dar chiar și cei mai buni psihoterapeuţi moderni, folosind toate 
tehnicile disponibile în prezent, nu pot produce rata de succes imaginată de Jung. De asemenea, nu 
sunt pregătit să susţin afirmaţia lui Jung conform căreia caracterul psiho-teologic al doctrinelor 
gnostice ar fi facilitat în mod necesar transformarea mult mai eficient decât multe alte teologii 
mistice. În prezent, nu dispunem nici de dovezi, nici de o teorie convingătoare pentru a susţine 
comparații semnificative. Cu toate acestea, chiar și cu aceste rezerve, viziunea lui Jung asupra 
gnosticilor ca o comunitate de mistici inovatori diferă semnificativ de interpretarea lor ca asceţi 
morocănoşi, cu atât mai puţin ca nihiliști. 

Cu siguranță, dezbaterea dacă un mit al mântuirii din alte lumi sau o teologie filozofică a 
fost esenţială pentru gnosticism denaturează lecturi nejustificat de literale ale mitului. Nu a fost 
suficient recunoscut faptul că, deoarece miturile vorbesc despre puterile numinoase care sunt 
considerate a fi responsabile pentru miracolele providențiale, nenorocirile şi experienţele religioase 
din viaţa de zi cu zi, miturile sunt în mod inerent şi inalienabil metaforice. Fie că formulările 
gnostice individuale erau mituri cosmogonice sau doctrine filosofice, ele discutau invariabil despre 


14 Edward Conze, "Prajna and Sophia," in Thirty Years of Buddhist Studies: Selected Essays (Columbia: 
University of South Carolina Press, 1968), 2079; idem, "Buddhism and Gnosis," in 7he Origins of Gnosticism: 
Colloquium of Messina, 13154pril 1966, ed. Ugo Bianchi (Leiden: Brill, 1970), 65167. 


fenomene metafizice despre care se credea că determină experiențele reale din lume. Miturile 
gnostice nu se refereau niciodată doar la cosomogonie. 

Conceptul gnostic de ignoranță este un exemplu în acest sens. Modul de viaţă al lumii este 
ca oamenii să fie nereligioşi, seculari şi materialiști. Ignoranţa religiozităţii care este condiția 
naturală a umanităţii este cauza răului. În absenţa smereniei înaintea lui Dumnezeu, oamenii caută 
"să se poruncească unii pe alții, biruindu-se unii pe alții [în] ambiția lor deşartă". "Pofta de putere" 
îi face pe oameni să fie "luptători ... războinici ... scandalagii ... apostaţi ... fiinţe neascultătoare". Un 
gnostic, adică o persoană care îl cunoaște pe Dumnezeu, acţionează în schimb în "armonie şi iubire 
reciprocă". Un gnostic evită păcatul şi nu îi nedreptăţeşte pe alții şi nici nu îi face să sufere. Cu toate 
acestea, aceste observaţii privind comportamentul uman nu pot explica tot răul şi, prin urmare, 
gnosticii susțineau că răul era cauzat şi de faptele rele ale puterilor, numite arhonţi, care determină 
soarta astrologică. În calitate de răufăcători, arhonții trebuiau să fie păcătoşi care îl ignorau pe 
Dumnezeu şi, întrucât erau lipsiți de spiritualitate, trebuiau să fie de natură materială. 
Gnosticii l-au identificat pe liderul arhonților ca fiind un demiurg. Conceptul de demiurg, sau 
zeitate creatoare de lume care diferă de Dumnezeul suprem, îşi are originea în Platon și era 
răspândit în cultura elenistică. Cu toate acestea, în gnosticism, demiurgul era un om ignorant și 
păcătos, care împărtășea creaţiei greşelile sale. În unele sisteme gnostice, creatorul lumii se pocăia 
de ignoranţa sa la un moment dat după actul de creație. 

O schemă mai complicată se găseşte în On the Origin of the World, care a fost influenţată de 
misticismul evreiesc merkabah, posibil la începutul secolului al IV-lea. Aici demiurgul Yaldabaoth a 
creat şapte ceruri malefice: "Şapte au apărut în haos, androgine.... Ele sunt [şapte] forţe ale celor 
şapte ceruri [ale haosului]”. Căindu-se ca răspuns la o revelație a lui Pistis, Sophia, porțiunea 
feminină a celei de-a şasea puteri, s-a aliat cu Sabaoth, porțiunea masculină a celei de-a doua puteri, 
pentru a-l răsturna pe Yaldabaoth, tatăl şi creatorul lor, care avea al şaptelea cer ca loc al domniei 
sale. 

"Marele război din cele şapte ceruri" s-a încheiat cu pocăința lui Sabaoth, care a domnit 
"peste toată lumea, astfel încât să poată locui deasupra celor doisprezece zei ai haosului". Sabaoth 
şi-a făcut reședința "în al optulea cer", Ogdoad, unde şi-a făcut "un conac... imens, magnific, de 
şapte ori mai mare decât toate cele care există în cele şapte ceruri”. 

Fiinţele spirituale din Ogdoad constituiau pleroma, "plinătatea" sau "totalitatea", în două 
sensuri diferite. Ca sursă a regiunilor inferioare ale cosmosului, ele conţineau regiunile inferioare în 
sine. Cu toate acestea, spre deosebire de regiunile inferioare, ele erau pline de o măsură deplină de 
spirit, cunoşteau adevărul originii lor, aduceau slavă divinității transcendente și nu se ocupau cu 
păcatul. Un gnostic ar putea încerca să dobândească o plinătate similară prin dobândirea enozei. 
Dualismul gnostic se referea mai puţin la teoria răului decât la problema practică a "trezirii", așa 
cum gnosticii numeau convertirea. 

Ca şi creştinii, gnosticii au aflat despre mântuire prin învățăturile salvatorului lor, dar au 
ajuns să fie salvaţi efectiv printr-o experiență personală a revelației. Salvarea unui gnostic de soartă 
prin urcarea la cer a rămas o imitație a răscumpărătorului care coboară și urcă, care era adesea, dar 
nu întotdeauna, identificat cu lisus. În gnosticismul Sethian, de exemplu, răscumpărătorul era 
identificat ca Seth, Fiul lui Adam (Omul). Alţi răscumpărători gnostici erau Adam, Eva, Enoh, 
Melchizedek, îngerul Baruch, îngerul Eleleth, Sophia (înţelepciunea). Spirit, înţelegere (nous). 
Înțelegerea (epinoia), puterea gândirii (ennoia), Cuvântul (logos) şi Iluminatorul sau Purtătorul de 
Lumină (phoster). 

Ugo Bianchi a subliniat caracterul docetic al hristologiei gnostice. Majoritatea gnosticilor au 
respins doctrina întrupării deoarece considerau trupul rău. Salvatorii gnostici se aseamănă, în 
general, cu viziunile spiritualizate ale lui Melchisedec pe care le găsim în manuscrisele de la Marea 
Moartă, în Noul Testament şi în gnosticism, ale lui Moise în samaritanism şi ale patriarhului Iacob 
Israel atât în gnosticism, cât și în unele texte evreieşti ale perioadei. În conformitate cu evaluarea 
negativă a materialității de către gnostici, Salvatorii gnostici erau ființe pur spirituale care coborau 
din cer pe pământ pentru a salva omenirea de la înrobirea ulterioară de către puterile ignoranței. 
Docetismul gnostic (de la dokesis, "aparenţă”) a variat de la spiritualitatea pură la spiritualitatea 


care a asumat aparenţa materialităţii. Unele texte mergeau atât de departe spre întruchiparea creștină 
încât admiteau că Hristosul spiritual a intrat în carnea omului lisus la botezul său. Totuşi, gnosticii 
nu admiteau că Hristos s-a întrupat ca lisus de la concepţia sa încoace. 


Intre mister şi misticism 
Concepţia lui Jonas despre gnosticism ca o religie bazată pe mit a împiedicat atribuirea unui 
rol misticismului, deoarece el considera mitul şi misticismul ca fenomene care se exclud reciproc: 


Doctrina ascensiunii sufletului prin sfere ... este una dintre cele mai constante trăsături 
comune ale unor sisteme gnostice foarte divergente. ... Într-un stadiu ulterior al dezvoltării 
"onostice” (deși nu mai trece sub numele de gnosticism), topologia externă a ascensiunii prin 
sfere ... reapare "internalizată”" sub forma unei tehnici psihologice de transformări interioare prin 
care sinele, în timp ce se află încă în corp, ar putea atinge absolutul ca o condiţie imanentă, deşi 
temporară. O scară ascendentă a stărilor mentale înlocuiește staţiile itinerariului mitic; dinamica 
transformării spirituale progresive a sinelui înlocuieşte împingerea spaţială prin sferele cerești. ... 
Prin această transpunere a unei scheme mitologice în ... experiență autoperfecționabilă a cărei 
culme are forma extazului sau a uniunii mistice, mitul gnostic trece în misticism. 


Jonas a sugerat că mitul ascensiunii sufletului a fost aplicat "etapelor unui proces 
intrapsihic" prin "psihologizarea mitului". EI a implicat alegoria în această tranziţie, care, în opinia 
sa, a impus "o anumită ordine temporală" "filosofiei mistice şi mitului gnostic”. Mitul putea fi 
alegorizat şi psihologizat ca misticism, dar misticismul nu putea fi părinte al mitului gnostic. În 
aceste condiţii, Jonas a îndrăznit să remarce: "Există dovezi ale extazului ca punct culminant al 
experienţei? Ar fi cu siguranță în concordanță cu întreaga atitudine gnostică dacă ar exista. Dar 
propria mea impresie este pe de-a întregul negativă. " 


Majoritatea cercetătorilor continuă să împărtășească presupunerea lui Jonas privind 
excluderea reciprocă a mitului şi misticismului. Rudolph susține, de exemplu, că înălțarea la cer a 
fost "realizată pentru prima dată de gnostic în momentul morţii sale." Ceea ce Jung a presupus şi 
Corbin a numit "imaginal" a fost o a treia alternativă intermediară între mit şi alegorie. Odată ce 
ascensiunile cereşti au fost platonizate în antichitatea târzie, itinerariile constituiau o experiență 
secvențială a diferitelor idei metafizice. Ascensiunile puteau fi înţelese ca fiind interne și 
transformatoare în interiorul ființelor umane, chiar dacă ideile rămâneau externe şi date în mod 
obiectiv, datorită existenţei lor în mintea divină (/ogos, nous şi altele asemenea). 

Reticenţa cercetătorilor de a considera ascensiunile gnostice drept experienţe vizionare se 
potriveşte cu scopurile apologeticii creștine. În general, este recunoscut faptul că diferitele şcoli de 
gnosticism elenistic erau organizate social în maniera misterelor. Învățăturile lor cele mai avansate 
erau păstrate ca secrete care erau rezervate unui cerc restrâns din cadrul membrilor lor. Gnosticii se 
lăudau în mod explicit că învăţăturile lor erau mistere. De exemplu, Evanghelia lui Toma din 
secolul al II-lea afirmă: "/isus a spus: “Eu le spun misterele Mele celor [care sunt demni de 
misterele Mele]'." Gnosticii chiar păstrau statui într-un mod în concordanță cu misterele. 
Cercetătorii sunt pregătiți să admită că gnosticismul şi-a însuşit terminologia misterelor, la fel ca 
creștinismul şi filosofia greacă; dar ei neagă orice legături mai strânse. 

Această fugă în fața dovezilor este moștenitoarea tratamentului părinților bisericii față de 
gnosticism ca erezie care era pe măsura creştinismului. Dacă gnosticismul a fost un mister, la fel ar 
fi putut fi şi creștinismul și așa cum a arătat Jonathan Z. Smith, apologetica creştină a prejudiciat în 
mod constant consensul academic împotriva oricărei astfel de recunoașteri. 

Totuşi, în căutarea unei relatări imparţiale a gnosticismului, ar fi o eroare să interpolăm 
modelul unui mister elenistic fără a ține cont de influenţa iudaismului. Walter Burkert a susținut 
recent că nici misterele greceşti clasice, nici succesorii lor elenişti nu erau religii. În opinia sa, 


". Astfel înțelese, misterele erau completări opționale la 


religiile convenţionale ale culturilor lor. Ele nu se compară cu religiile complete, ci cu practicile 
religioase cu o sferă de aplicare limitată, precum pelerinajele sau jurămintele religioase și 
îndeplinirea lor. În cazul misterelor, practicile religioase opționale constau, susține Burkert, în 
inițieri secrete. Iniţierile constau parțial în cunoștințe şi parțial în respectarea ritualurilor. Invariabil, 
o iniţiere în mistere implica şi una sau mai multe experienţe religioase. În misterele lui Dionysos şi 
poate în alte câteva, extazurile erau practicate și la anumite festivaluri, dar practicile extatice ale 
majorității misterelor erau doar inițiatice. 

Reevaluarea de către Burkert a organizării sociale şi a funcției religioase a misterelor are 
consecinţe importante pentru interpretarea gnosticismului. În societăţile tribale, inițierea este un 
ritual de intrare în trib, în cursul căruia sunt comunicate diverse secrete experiențiale și doctrinare. 
Odată cu dezintegrarea tribalismului în orașele imperiale ale antichităţii târzii, inițierile au încetat să 
mai aibă funcții politice. Actele rituale au rămas parte integrantă a inițierilor misterioase atâta timp 
cât apartenenţa la grupul de inițiați şi-a păstrat importanţa, însă rațiunea de a fi a misterelor a ajuns 
să fie tot mai mult experiențele şi doctrinele lor secrete. 

Tranziţia a fost accelerată de întâlnirea cu iudaismul. Profeţii şi apocaliptiştii evrei - inclusiv 
lisus şi discipolii săi - erau membri ai unei religii naționale al cărei ritual de intrare era public şi 
neecstatic. Apartenenţele instituționale diferite i-au împărțit pe evrei în secte, dar niciuna nu se 
distingea, din câte ştim, prin iniţieri. Acolo unde avem dovezi ale unor practici iniţiatice, avem de-a 
face cu subgrupuri pe care extaticii le-au format în cadrul sectelor. "Fiii profeților” erau doar o parte 
a personalului cultic de la sanctuarul Betel, aşa cum erau profeţii templului din Ierusalim. Practicile 
extatice ale profeților şi vizionarilor evrei nu erau inițieri punctuale, ci moduri de viață permanente. 
Succesorii lor, misticii iudaismului și ai creștinismului, au perpetuat moduri similare de organizare 
socială. Aceştia au aparținut religiilor mamă, au păstrat practicile comune şi nu prea au avut nevoie 
de ritualuri speciale, cu atât mai puţin secrete. În schimb, misticii au investit activităţile religioase 
ale coreligionarilor lor cu dimensiuni extatice. Asceza, rugăciunea şi studiul scripturilor, de 
exemplu, au devenit mistice, fiind realizate în timpul stărilor extatice. Misticismul s-a transformat 
într-un mod de viaţă religioasă. 

Gnosticismul poate fi privit în mod util ca un mister care era în curs de a se transforma într- 
un misticism. Grupul social pe care majoritatea gnosticilor îl recunoșteau era creştinismul. Doar 
oponenții lor i-au diferențiat cu eticheta disprețuitoare gnostikoi. Cu toate acestea, unele dintre 
textele lor, cum ar fi Evanghelia coptă a lui Toma, erau suficient de creştine pentru a diviza opinia 
savanților moderni cu privire la orientările lor. Statutul ritualurilor a variat în rândul gnosticilor. În 
cel puţin unele cazuri, terminologia ritualurilor a fost metaforizată ca mijloc de a discuta 
experiențele religioase. Pe de altă parte, inițierile au rămas ezoterice, nu au fost integrate în 
practicile neinițiaților şi par să fi fost scopuri în sine, mai degrabă decât introduceri la un mod de 
viață mistic. 

Locul în care gnosticismul s-a rupt de creștinism nu a fost în ceea ce priveşte extazul - căci 
cerurile s-au deschis pentru apostoli, iar Pavel chiar s-a înălțat la cer (2 Corinteni 12:24), ci în 
valoarea care a fost acordată experienţei. Wilson a remarcat "că, de la Irineu la Harnack, viziunea 
tradițională asupra gnosticismului vedea în acesta contaminarea creștinismului nu prin religiile de 
taină, ci prin filosofia greacă". Problema creştinismului cu gnosticismul nu era că acesta era un 
mister, ci că misterul său era eretic. 


Viziunile gnostice 

Elaine Pagels a observat că gnosticii au recunoscut trei surse de autoritate religioasă. Ei 
recunosc "liniile secrete ale succesiunii apostolice, care relatează viziuni și revelații date 
apostolilor, dar împărtășite doar iniţiaților". Ei au urmat "profesori inspirați precum Valentinus, pe 
care l-au venerat ca vizionar”. Și, în cele din urmă, au acordat autoritate propriei lor "experienţe și 
inspirați spirituale". Irineu s-a plâns că "fiecare dintre ei generează ceva nou în fiecare zi, conform 
capacității sale... ei atribuie Logosului divin tot ceea ce recunosc ei înşişi că experimentează!" 

Pucch a sugerat că narațiunile gnostice prezintă viziuni care au câteva caracteristici tipice. 
"Scena este plasată pe un munte, după Înviere; Mântuitorul apare într-o formă supranaturală, 


luminoasă; cei prezenți... sunt loviți de uimire şi teroare; apoi începe imediat un dialog în cursul 
căruia Hristos înviat și glorificat împărtăşeşte ascultătorilor Săi cele mai sublime revelații." 
Pagels a observat, totuși, că aceste convenţii sunt mai des absente decât prezente. " 
IL] 
Corbin a atras atenția asupra caracterului "docetic" al viziunilor din două apocrife creștine care 
"erau deosebit de apreciate şi meditate în cercurile gnostice şi maniheiste”. În Faptele lui Petru 
2021, Petru a explicat atât întruparea, cât şi transfigurarea ca fiind manifestări divine ale căror 
extinderi au fost ajustate la capacităţile observatorilor lor umani: 


Domnul, în milostivirea Sa, a voit să se arate... sub formă de om. ... Căci fiecare dintre noi 
L-a văzut (pe E) aşa cum a putut, aşa cum a avut puterea să vadă. ... Domnul nostru a vrut ca eu să 
văd maiestatea Sa pe muntele sfânt; dar când eu împreună cu fiii lui Zebedei am văzut strălucirea 
luminii Sale, am căzut ca un mort, am închis ochii şi i-am auzit glasul, aşa cum nu pot descrie, şi 
am crezut că am fost orbit de strălucirea Sa. Și recăpătându-mi puţin respiraţia. ... Și mi-a dat 
mâna şi m-a ridicat. Și când m-am ridicat, l-am văzut într-o formă pe care am putut să o cuprind. 


Văduvele în vârstă, care erau oarbe şi necredincioase, s-au întâmplat să fie prezente, iar 
Petru le-a spus: "Vedeți cu mintea voastră ceea ce nu vedeţi cu ochii voştri; şi (chiar dacă) urechile 
voastre sunt închise, lăsaţi-le totuși să se deschidă în mintea voastră, în interiorul vostru". După ce 
toți s-au rugat, "încăperea în care se aflau a strălucit ca un fulger, așa cum străluceşte în nori. Cu 
toate acestea, nu era o lumină precum (se vede) ziua, (ci) inefabilă, invizibilă, aşa cum nimeni nu O 
poate descrie, o lumină care a strălucit asupra noastră atât de (intens) încât am rămas fără sens de 
nedumerire". Această lumină a intrat în văduvele oarbe: Iar ele au spus: "Am văzut un bătrân, care 
avea o prezenţă pe care nu v-o putem descrie"; dar alţii (au spus): "Am văzut un băiat în creștere"; 
iar alţii au spus: "Am văzut un băiat care ne-a atins ușor ochii şi astfel ni s-au deschis ochii". 
Petru a remarcat: "Dumnezeu este mai mare decât gândurile noastre, după cum am învăţat de la 
aceste văduve în vârstă, cum L-au văzut pe Domnul într-o varietate de forme." 
În Faptele lui loan 8889, loan şi lacov se întorceau acasă după ce fuseseră plecaţi pe mare toată 
ziua, când L-au văzut pentru prima dată pe Isus stând pe țărm. Isus a apărut diferit pentru fiecare: 


EI a venit la mine şi la fratele meu Iacov, zicând: "Am nevoie de voi; veniţi cu mine! lar 
fratele meu mi-a zis: "loan, ce vrea copilul acesta de pe mal, care ne-a chemat? lar eu am zis: 
"Care copil? lar el mi-a răspuns: 'Cel care ne face semn. lar eu am zis: "Aceasta se datorează 
vegherii lungi pe care am ţinut-o pe mare. Nu vezi bine, frate James. Nu vezi bărbatul care stă 
acolo, care este frumos, blând şi vesel? Dar el mi-a răspuns: "Nu-l văd pe acel bărbat, fratele meu. 
Dar să mergem şi vom vedea ce înseamnă aceasta. 

Și când am adus corabia la țărm, am văzut cum ne-a ajutat și el să punem corabia la uscat. 
Și când am părăsit locul, dorind să îl urmăm, el mi s-a arătat din nou ca fiind mai degrabă chel 
<cu capul>, dar cu o barbă deasă şi curgătoare, iar lui lacov ca un tânăr a cărui barbă abia 
începea. 


Mai târziu, în Faptele lui loan 97102, loan nu a putut suporta să asiste la crucificare şi a 
fugit într-o peşteră de pe Muntele Măslinilor. La ceasul al șaselea al zilei, când Iisus era răstignit şi 
întunericul se aşternuse peste pământ, lisus i s-a arătat lui loan în peşteră: 


Iar Domnul meu a stat în mijlocul peşterii, a luminat-o şi a zis: "loan, pentru cei de jos, din 
Ierusalim, Sunt răstignit şi străpuns cu lănci şi cu trestii şi mi se dă să beau oţet şi fiere. Dar pentru 
voi vorbesc... 

EI mi-a arătat o Cruce de Lumină bine fixată, iar în jurul Crucii o mare mulțime, care nu 
avea o singură formă, și în ea (Crucea) era o singură formă şi aceeași asemănare. Și l-am văzut pe 
Domnul însuşi deasupra Crucii, neavând nici o formă, ci doar un fel de voce; dar nu acea voce pe 
care o cunoșteam, ci una care era dulce şi blândă şi cu adevărat (vocea) lui Dumnezeu, care mi-a 


; și astfel (este numită) de dragul oamenilor. ... 

Dar aceasta nu este acea Cruce de lemn pe care o veţi vedea când veți cobori de aici, nici 
eu nu sunt (omul) care este pe Cruce, (eu) pe care acum nu-l vedeți, ci doar auziţi (vocea mea). Am 
fost luat pentru a fi ceea ce nu sunt, eu care nu sunt ceea ce pentru mulți alții am fost. ... 

Ce sunt eu este cunoscut doar de mine şi de nimeni altcineva. ... Auziţi că am suferit, dar nu 
am suferit; şi că nu am suferit, dar am suferit, şi că am fost străpuns, dar nu am fost rănit; că am 
fost spânzurat, dar nu am fost spânzurat; că a curs sânge din mine, dar nu a curs; și, într-un 
cuvânt, că ceea ce se spune despre mine, eu nu am îndurat, dar ceea ce nu se spune, acele lucruri 
le-am suferit. 


În Faptele lui Petru şi în Faptele lui loan, Hristos a fost descris ca având o formă care varia 
în funcție de capacitatea celui care îl privea. Hristos a îndeplinit toate acțiunile descrise în 
Evanghelii ca o fiinţă pur spirituală. Nu a existat nicio uniune ipostatică, niciun Dumnezeu-om, 
niciun cuvânt făcut trup. În schimb, a existat un cuvânt care avea capacitatea de a părea că a luat 
formă de carne. Chiar în momentul în care cuvântul a apărut ca trup, el nu era nici trup. A fost 
biciuit, dar nu a fost biciuit. A fost răstignit, dar nu a fost răstignit. A sângerat, dar nu a sângerat. 

Corbin a sugerat că concepţia despre Hristos din aceste texte apocrife poate fi numită, în 
sens larg, "docetică". Concepţia era în concordanţă nu numai cu erezia creştină timpurie cunoscută 
sub numele de Docetism, ci şi cu concepţiile despre Hristos din Coran, Imamul din gnoza şiită şi 
Buddha din budismul Mahayana. Corbin a remarcat, de asemenea, influența acestei concepţii asupra 
lui Origen. Discutând despre transfigurare în Comentariul său la Matei, Origen a afirmat că Hristos 
a apărut nu în două moduri, ci în trei. Nu numai că a fost văzut în felul său obişnuit şi ca 
transfigurat, dar "S-a arătat fiecăruia după cum fiecare a fost vrednic". 

Misterul crucii de lumină în Faptele lui loan a fost furnizarea de către aceasta a puterii 
mântuirii pentru practica vizionară: 


Mulțimea din jurul Crucii care nu este <nu> de o singură formă este natura inferioară. lar 
cei pe care i-aţi văzut în Cruce, chiar dacă nu au (încă) o singură formă nu toate membrele celui 
care a coborât au fost încă reunite. Dar când natura umană va fi ridicată şi rasa care vine la mine 
și ascultă de glasul meu, atunci cel care mă ascultă acum va fi unit cu această (rasă) și nu va mai fi 
ceea ce este acum, ci (va fi) deasupra lor, așa cum sunt eu acum. Căci atâta timp cât nu te numeşti 
al meu, eu nu sunt ceea ce sunt; dar dacă mă asculți, şi tu, ca ascultător, vei fi ceea ce sunt, iar eu 
voi fi ceea ce am fost, atunci când tu (eşti) ca mine cu mine însumi. 


Crucea de lumină era înconjurată de o multitudine de oameni, care aveau forme diferite ca 
reflectare a formelor diferite în care îl vedeau pe Hristos. Crucea conţinea mai mulți oameni care 
împărtăşeau o singură formă, care era forma lui Hristos așa cum era el cu sine însuși. Cu alte 
cuvinte, o viziune a lui Hristos care a dezvăluit adevărata formă a lui Hristos a realizat mântuirea 
prin transformarea vizionarului în forma lui Hristos. Fiecare viziune de mai mică acuratețe a realizat 
o mântuire mai mică. 

Corbin a subliniat caracterul psihologic al acestor viziuni. Experiențele vizionare au fost 
recunoscute ca atare. Ele nu au fost considerate ca percepții ale unor realități externe existente în 
mod obiectiv. Viziunile nu dezvăluiau apariţiile reale ale unor fiinţe şi locaţii din alte lumi într-un 
mod în concordanţă cu călătoriile celeste ale apocaliptiştilor evrei şi creştini. Gnosticii nu l-au văzut 
pe lisus aşa cum era pentru ei înșiși, ci doar aşa cum a ales momentan să le apară gnosticilor. 
Înțelegerea lor despre ceruri a fost consecventă. Viziunile erau experienţe subiective a căror formă 
varia de la moment la moment şi de la individ la individ. Pe de altă parte, viziunile nu erau 
alegorice; ele nu erau în concordanță cu mistica creștină, tradiția talmudică, hermetismul sau 
neoaristotelismul. În aceste texte, deoarece viziunile au fost provocate de Hristos, ceea ce înfăţişau 


era Hristos şi totuşi nu era Hristos. Era Hristos "ca față de oameni", dar nu era Hristos aşa cum era 
el "cu sine însuşi”. 

Ca majoritatea documentelor antice. textele gnostice rareori raportează viziuni în numele 
unor persoane istorice. De departe, majoritatea relatărilor vizionare atribuie viziunile unor personaje 
de mit sau de legendă de bun augur. Deoarece contextele presupuselor viziuni sunt în mod evident 
fictive, majoritatea cercetătorilor au dedus că şi viziunile sunt fictive. Portretele viziunilor din 
Faptele lui Petru, Faptele lui loan şi textele echivalente sunt presupuse a fi nesigure; iar implicațiile 
lor doctrinare sunt considerate accidentale. 

Din punctul meu de vedere, echivalarea pseudo-epigrafiei cu frauda este atât anacronică, cât 
şi etnocentrică. Presupune că integritatea teologică nu poate exista în absenţa adevărului fără 
compromisuri, ca și cum mitul, alegoria şi parabola nu ar avea un loc onorabil în istoria religiei. 
Naraţiunile vizionare pseudo-epigrafice nu sunt rapoarte istorice fiabile ale viziunilor reale, dar nu 
au fost niciodată menite să fie. Ele sunt teologii mistice prezentate sub formă de povestiri. 
Asemenea genului folcloric oral pe care Lauri Honko l-a denumit legenda credinței, de texte 
pseudo-epigrafice atribuie viziuni unor personaje fictive nu în scopul imposturii, ci ca exemplare ale 
practicii vii a experienţei vizionare. 

Mai multe texte gnostice care au fost descoperite la Nag Hammadi descriu viziuni care sunt 
în concordanță cu cele relatate în apocrifele Faptele lui Petru şi Faptele lui loan. lisus i-a apărut lui 
loan într-o succesiune de forme diferite în Apocrifonul lui loan, un text ale cărui învățături 
principale datează dinainte de 185 e.n.: 


[Iată că] am văzut în lumină [un tânăr care stătea] lângă mine. În timp ce mă uitam [la el, 
el a devenit] ca un bătrân. Și el [și-a schimbat] înfățișarea (din nou) devenind ca un servitor. Era 
[nu o pluralitate înaintea mea, ci era o asemănare] cu forme multiple în lumină, iar [asemănările] 
apăreau una prin cealaltă, [şi] [asemănarea] avea trei forme. 

EI mi-a spus: "loan, loan, de ce te îndoieşti, sau de ce [ţi-e] frică? Nu eşti nefamiliarizat cu 
această imagine, nu-i așa? adică, nu [fi] timid. Eu sunt cel care este [cu tine (pl.)] întotdeauna. Eu 
[sunt Tatăl], Eu sunt Mama, Eu sunt Fiul. Eu sunt cel neîntinat și incoruptibil." 


Deoarece autodescrierea lui lisus ca Tatăl, Mama și Fiul se referă la trinitatea gnosticismului 
setian, formele vizuale ca un tânăr, un bătrân şi un servitor nu pot fi corelate cu cele trei persoane 
ale trinității creştine. Ele atestă în schimb versatilitatea imaginilor vizionare în concepția gnostică. 

Experiențele vizionare cu imagini variabile au primit o explicație mitologică în A/ doilea 
tratat al Marelui Seth, un text cu afinități atât cu Faptele apocrife ale lui loan, cât şi cu şcoala 
gnostică a lui Basilides. Pentru a se sustrage arhonţilor malefici în timpul coborârii sale prin ceruri 
până la pământ, Seth şi-a asumat o varietate de înfățișări: "Pe măsură ce coboram, nimeni nu mă 
vedea. Pentru că îmi schimbam formele, trecând de la o formă la alta. De aceea, când am ajuns la 
porțile lor, mi-am asumat înfăţişarea lor." Ca şi în crucea luminii, fiecare înfăţişare a fiului omului a 
fost potrivită pentru cel care l-a imaginat. 

În Evanghelia lui Filip, o lucrare valentiniană care datează probabil din a doua jumătate a 
secolului al III-lea, Isus a apărut în mod diferit fiecărei persoane care l-a privit, deoarece a apărut 
într-o manieră care era inteligibilă pentru fiecare: 


Isus i-a luat pe toți pe furiș, pentru că nu a apărut așa cum era, ci în felul în care [ei] ar fi 
putut să îl vadă, li s-a arătat [tuturor. El a apărut] celor mari ca celor mari. El [a apărut] celor 
mici ca fiind mici. EI [a apărut] îngerilor ca un înger şi oamenilor ca un om. Din această cauză, 
cuvântul său s-a ascuns de toţi. Unii, într-adevăr, l-au văzut, crezând că se văd pe ei înşişi, dar 
când s-a arătat ucenicilor săi în slavă pe muntele morții, el nu era mic. El a devenit mare, dar i-a 
făcut pe ucenici mari, pentru ca ei să îl poată vedea în măreţia sa. 


Variabilitatea imaginilor vizionare nu era doar doctrinară. Nu a fost o interpretare care a fost 
impusă experienţelor vizionare ale căror conţinuturi erau ele însele uniforme. Mai degrabă, doctrina 


a apărut din însăşi natura experiențelor vizionare ale gnosticilor. Luaţi în considerare, de exemplu, 


viziunile atribuite apostolilor Iacov și Petru, imediat ce Hristos cel înviat le lasă la sfârşitul 
Apocifonului lui lacovi: 


După ce am rostit aceste cuvinte, el a plecat. Dar noi am îngenuncheat, eu şi Petru, şi am 
mulțumit şi ne-am trimis inima la cer. Am auzit cu urechile noastre şi am văzut cu ochii noştri 
zgomotul războaielor şi un sunet de trâmbiță și o mare agitaţie. 

Și când am trecut dincolo de acel loc, ne-am trimis mintea (minţile) şi mai sus şi am văzut 
cu ochii noștri şi am auzit cu urechile noastre imnuri şi binecuvântări îngereşti şi bucurii îngerești. 
Și maiestăţile cereşti cântau laude și ne-am bucurat şi noi. 

După aceasta, din nou, am dorit să ne trimitem duhul în sus către Maiestate și, după ce ne- 
am înălțat, nu ni s-a permis Să vedem sau să auzim nimic, căci ceilalți ucenici ne-au chemat şi ne- 
au întrebat: "Ce ați auzit (pl.) de la Maestru? Și ce v-a spus el? Și unde s-a dus?” 

Dar noi le-am răspuns. ... 


Deşi naraţiunea pseudo-epigrafică este fictivă, portretul său al experiențelor vizionare poate 
fi tratat ca o reflectare a practicii reale. Se pare că tehnicile vizionare erau folosite în mod deliberat: 
"noi ... ne-am trimis inima (inimile) în sus, la cer. ... Ne-am trimis mintea (minţile) mai departe în 
Sus... Am vrut să ne trimitem spiritul în sus". Se spune că experienţele rezultate s-au manifestat la 
simţurile trupeşti moarte ale lui Petru şi Iacov: "am auzit cu urechile noastre şi am văzut cu ochii 
noștri”. Experiențele au fost atât auditive, cât şi vizuale. Este posibil ca vizionarii să nu fi rezolvat 
paradoxul logic conform căruia inimile, minţile sau spiritul lor s-au înălțat în timp ce urechile și 
ochii au continuat să funcționeze. Şi Pavel a mărturisit că nu ştia dacă s-a înălțat în trup sau în afara 
lui (2 Corinteni 12:24). Un paradox similar a fost remarcat în Evanghelia lui Toma: "Împărăţia este 
înăuntrul tău şi este în afara ta”. Cu toate acestea, este clar că vizionarii știau că viziunile lor sunt 
viziuni, chiar în momentul apariției lor. Viziunile nu implicau stări de transă profundă, în care 
vizionarii anesteziați nu-şi mai aminteau de corpurile lor şi de mediul fizic înconjurător. Sosirea 
altor persoane, care puneau întrebări, a fost capabilă să intervină în experienţele vizionare. 

Un pasaj din The Paraphrase of Shem sugerează echivalenţa dintre lumina divină şi gând: 
"M-am minunat când am primit puterea Luminii și întregul său gând". Echivalenţa luminii şi a 
limbajului, aici ca şi în loan 1:1,4, reflecta probabil faptul psihologic că anumite tehnici de 
meditaţie îi determină pe unii oameni să experimenteze imagini vizuale, dar pe alții să 
experimenteze inspiraţii verbale. În gnosticism, unde variațiile în experienţa religioasă erau atribuite 
nu sursei, ci receptorului revelațiilor, lumina vizibilă era echivalentă cu cuvântul audibil sau cu 
gândul verbal. 

În comun cu mai multe apocalipse iudaice, cu Matei şi cu o mare parte a monahismului 
creştin, Apocifonul lui loan înfăţişa singurătatea şi durerea ca mijloace prin care era indusă o 
experienţă vizionară: "/Când] eu, [loan] am auzit aceste lucruri [m-am îndepărtat] de templu [spre 
un loc pustiu]. Și m-am întristat [foarte tare în inima mea]. ... Imediat, [în timp ce contemplam 
aceste lucruri,] iată, [cerurile s-au deschis]”. Subiectele meditaţiilor lui loan au fost coborârea şi 
urcarea mântuitorului subiecte raționale, în concordanţă cu o utilizare a imaginației active, dar 
inconsistente cu monotonia adecvată inducerii stărilor de transă. 

În rest, textele gnosticilor erau tăcute cu privire la metodele lor de inducere a extazurilor. 
După cum vom vedea pe scurt, ele ne spun multe despre reglementarea şi ghidarea extazelor care 
erau deja în curs. În acest scop, 


.. Nu există nicio dovadă în acest sens, dar 
deoarece gnosticii erau secretoşi în privința practicilor lor extatice, această posibilitate nu poate fi 
exclusă. 


Cu această precauţie, să trecem la gestionarea de către gnostici a experiențelor lor. Textele 
din Nag Hammadi sunt consecvente în prezentarea ideii că ceea ce a avut o viziune şi ar putea 
călători prin ceruri până la Ogdoad nu a fost sufletul, ci mintea. Deoarece Dumnezeul necunoscut 
era atât spirit, cât şi minte, mintea umană era în general considerată spirituală. Cu toate acestea, 
Evanghelia Mariei, care datează din secolul al II-lea, contrasta mintea umană cu spiritul: l-am spus: 
"Doamne, acum cel care vede vedenia o vede <prin> suflet <sau> prin duh?". Mântuitorul a 
răspuns şi a zis: "EI nu vede nici prin suflet, nici prin duh, ci mintea care [este] între cele două, 
aceea este [cea care] vede vedenia". Contrastul se referea la funcţiile diferite pe care mintea umană 
şi spiritul divin le aveau în timpul experiențelor vizionare şi nu implica o lipsă de 
consubstanțialitate. 

. Evanghelia lui Toma afirmă: lisus a 
spus: "Vai de carnea care depinde de suflet; vai de sufletul care depinde de carne!". Gnosticii 
admiteau că sufletul avea o origine spirituală, dar ulterior devenea contaminat şi material prin 
contactul său cu trupul. "Când sufletul spiritual a fost aruncat în trup, a devenit frate cu pofta, ura 
și invidia, şi un suflet material". Sufletul a fost capabil să se reorienteze prin pocăință. Procesul a 
fost descris într-un limbaj destul de murdar în Exegeza asupra sufletului. Textul provine probabil 
din Alexandria la începutul secolului al III-lea: 


Atâta timp cât sufletul continuă să alerge pretutindeni, să se împerecheze cu oricine 
întâlneşte şi să se pângărească, el există suferindu-și meritele cuvenite. Dar când ea își dă seama 
de strâmtorarea în care se află și plânge înaintea părintelui şi se pocăieşte, atunci părintele va 
avea milă de ea şi îi va face pântecele să se întoarcă de la domeniul exterior şi îl va întoarce din 
nou spre interior, astfel încât sufletul îşi va recăpăta caracterul propriu. Căci nu este așa cu o 
femeie. Căci pântecele trupului este înăuntrul trupului ca celelalte organe interne, dar pântecele 
sufletului este în jurul exteriorului ca organele genitale masculine, care sunt externe. 


Promiscuitatea şi prostituţia sufletului constau în idolatrie; tratatul citează Ieremia, Osea şi 
Ezechiel în detaliu în acest sens. Metafora locației pântecelui poate fi explicată în mod similar. 
Idolatria constă într-o devoțiune față de lucrurile exterioare ale lumii materiale. În schimb, 
devotamentul față de Dumnezeu necesită atenţia sufletului față de spiritualitatea internă a minţii. 
Reorientarea pântecelui sufletului implică în consecință o practică a ascezei. 

Deşi unii gnostici erau lbertini, majoritatea gnosticilor, inclusiv cei ale căror texte au fost 
păstrate la Nag Hammadi, făceau în schimb o practică a ascetismului sau abstinenței. Funcţia 
spirituală a practicii a fost explicată într-un pasaj din Zostrianos: 


După ce m-am despărțit de întunericul somatic din mine şi de haosul psihic din minte şi de 
dorința feminină ... în întuneric, nu l-am mai folosit. După ce am găsit partea infinită a materiei 
mele, atunci am reprodus creaţia moartă din mine şi Cosmocratorul divin al (lumii) perceptibile. 


Asceza nu era urmărită în sine ca o devoțiune sacrificială. Comportamentul ascetic era un 
mijloc de a dobândi disciplina mentală necesară pentru o practică de succes a extazului. Odată ce 
gnosticii au învățat să facă distincţia între experienţele conștiente ale corpului, sufletului 
(psihicului) şi minţii, ei au încercat să evite corpul şi sufletul, rămânând cu porțiunile lor din infinit. 
Pasajele ocazionale care ar putea fi luate ca descriind călătorii fără trup în timp ce sunt anesteziaţi în 
transă profundă sunt mai bine interpretate în alți termeni. Să luăm în considerare următoarea 
relatare a unei călătorii celeste din Parafraza lui Shem: "Gândul meu, care era în corpul meu, m-a 
smuls de acolo.... M-a dus până în vârful lumii.... Nu am văzut nici o asemănare pământească, ci 
era lumină. Și gândul meu s-a despărțit de trupul întunericului ca în somn". 

Narațiunea afirmă explicit că înălțarea a fost realizată de mintea "care era în trupul meu”. 
Abia pe măsură ce viziunea a progresat, Shem este descris ca pierzându-și conştiinţa corpului său. 
Fenomenul poate fi interpretat, sugerez eu, ca o stare hipnagogică care a devenit din ce în ce mai 
avansată, rezultând în neatenţia față de senzațiile corporale. 


În gnosticism, înălțarea la cer era echivalentă cu o înviere spirituală. Tratatul despre Înviere 
afirmă: "Mântuitorul ... S-a transformat |pe Sine] într-un eon nepieritor și S-a înălțat pe Sine, 
înghițind vizibilul prin invizibil, și ne-a dat calea nemuririi noastre. ... Noi suntem atraşi spre cer de 
el, ca razele de soare, nefiind opriţi de nimic. Aceasta este învierea spirituală". 

În Exegeza asupra sufletului, atât înălţarea, cât şi învierea au desemnat recuperarea de către 
suflet a caracterului său spiritual inițial: "Acum se cuvine ca sufletul să se regenereze și să redevină 
așa cum a fost mai înainte. Sufletul se mişcă apoi de la sine. ... Aceasta este învierea care este din 
morţi. Aceasta este răscumpărarea din captivitate. Aceasta este călătoria ascendentă de urcare la 
cer. Aceasta este calea de înălțare către Tatăl". 

Învierea a fost realizată în această viaţă, ca o precondiţie pentru viaţa de după moarte: " 


Era posibil, într-adevăr, acesta era obiectivul gnostic de a atinge nemurirea în timp ce se afla 
încă în această viaţă. " 
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Învierea ar putea consta într-o "descoperire" sau "revelaţie" a morţilor, ca, de exemplu, în 
viziunea ucenicilor despre Ilie și Moise în timpul transfigurării lui Hristos pe munte (Matei 17:19): 
"Ce este, deci, învierea? Este întotdeauna dezvăluirea celor care au înviat. Căci dacă vă amintiți că 
ați citit în Evanghelie că Ilie s-a arătat și Moise cu el, să nu credeţi că învierea este o iluzie. Ea nu 
este iluzie, ci este adevăr!" 

Un al doilea sens al termenului este indicat, totuși, de numeroasele pasaje care se referă la 
moartea gnosticilor. Evanghelia lui Filip afirmă că "lisus a venit să răstignească lumea".! În 


Apocrifonul lui Iacov, lisus îi sfătuieşte pe ucenicii săi să caute moartea, pentru a o examina: 
IL] 
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Un pasaj ulterior a furnizat analiza corespunzătoare. "Spiritul este cel care învie ti dar 


trupul este cel care îl omoară; adică, el (sufletul) este cel care se omoară pe sine". 


Semnificaţia experienţei sufletului în faţa morții a fost indicată într-un pasaj izbitor din 
Evanghelia Adevărului pe care cercetătorii l-au numit "parabola coșmarului”. Textul datează 
probabil din a doua jumătate a secolului al II-lea”: 


Ei erau ienoranţi faţă de Tatăl, EI fiind cel pe care nu-l vedeau. Întrucât era teroare şi 
tulburare și instabilitate și îndoială şi dezbinare, erau multe iluzii la lucru prin intermediul 
acestora, şi (erau) ficțiuni goale, ca şi cum ar fi fost cufundaţi în somn și s-ar fi aflat în vise 
tulburătoare. Fie (există) un loc spre care fug, fie fără putere vin (din) faptul că au alergat după 
alții, fie sunt implicaţi în loviri, fie primesc ei înşişi lovituri, fie au căzut din locuri înalte, fie se 
ridică în aer deși nici măcar nu au aripi. Din nou, uneori (este ca şi cum) oamenii i-ar ucide, deşi 
nimeni nu îi urmăreşte, sau ei înşişi îşi ucid vecinii, pentru că au fost pătați cu sângele lor. Când cei 
care trec prin toate aceste înclinații se trezesc, ei nu văd nimic, ei care au fost în mijlocul tuturor 
acestor tulburări, căci ei nu sunt nimic. Aşa procedează cei care au lepădat ignoranța de lângă ei 
ca pe un Somn, fără să o prețuiască ca pe nimic, şi nici lucrările ei nu le preţuiesc ca pe lucruri 
solide, ci le lasă în urmă ca pe un vis în noapte. Cunoașterea Tatălui o preţuiesc ca pe Zori. Acesta 
este modul în care fiecare a acționat, ca şi cum ar fi adormit în momentul în care a fost ignorant. Și 
acesta este felul în care a <venit la cunoaştere>, ca și cum s-ar fi trezit. 


15 Gos. Phil. 73; Robinson, 153. 
16 Eugnostos 71; Robinson, 22324. 
17 Gos. Phil. 63; Robinson, 148. 
18 Ap. Jas. 6; Robinson, 32. 

19 Ap. Jas. 12; Robinson, 35. 


20 Harold W. Attridge şi George W. MacRae, in Robinson, 38. 


Somnul şi trezirea erau folosite de gnostici ca metafore pentru absența vieţii şi înţelegerea 
gnostică. Cercetătorii au presupus că "parabola coşmarului" se referea la moartea condiției umane în 
general, însă referirea la "ridicarea în aer deși nici măcar nu au aripi" avea cu siguranță o altă 
intenţie. Observaţia nu se referea la conţinutul unui vis, ci la o experienţă a ignoranței care era 
analogă cu un vis tulburător. Această ignoranță nu era o simplă absenţă a cunoașterii. Avea un 
conținut pozitiv ca "teroare și tulburare şi instabilitate şi îndoială și diviziune", care genera "iluzii" 
ŞI "ficțiuni goale" care semănau cu visele. Experiențele aveau în mod evident un conţinut vizual. 
Textul remarcă faptul că "atunci când cei care trec prin toate aceste lucruri se trezesc, ei nu văd 
nimic", ca şi cum ar fi văzut ceva anterior. Afirmația "uneori (este ca şi cum) oamenii îi ucid" 
sugerează că moartea extatică se numără printre experienţele vizionare tulburătoare. 

Evanghelia lui Filip afirmă că înălțarea morții, care era echivalentă cu învierea, era o 
precondiție a experienţei gnostice a morții: "Cei care spun că Domnul a murit mai întâi şi (apoi) a 
înviat sunt în eroare, pentru că EI a înviat mai întâi şi (apoi) a murit. Dacă cineva nu ajunge mai 
întâi la înviere, el nu va muri". 

Gnosticii din parabola de coșmar nu dispreţuiau realitatea fizică. Mai degrabă, aceasta era o 
clasă de viziuni pe care ei "o aruncă ... deoparte de ei ca pe un somn, fără să o prețuiască ca pe 
ceva, şi nici nu preţuiesc lucrările ei ca pe lucruri solide, ci le lasă în urmă ca pe un vis în noapte". 
Se pare că gnosticii considerau viziunile încărcate de anxietate drept produse ale influenţei trupului 
asupra sufletului. Fenomenele vizionare trebuiau respinse ca fiind materiale, mai degrabă decât 
apreciate ca fiind spirituale. Viziunile anxioase erau tipice sau normative pentru novici. "Acesta este 
modul în care fiecare ... a <venit la cunoaştere>, ca și cum s-ar fi trezit". Varietatea viziunilor 
încărcate de anxietate sunt în concordanță cu dovezile moderne privind atacurile de anxietate în 
timpul stărilor de reverie. 


Gnosticii au făcut faţă experienţelor într-un mod distinct. „ de exemplu, 


. Evanghelia lui Toma explică faptul că 
evitarea necesita o ascensiune către Dumnezeul necunoscut. "Binecuvântat este cel care îşi va lua 
locul la început; el ... nu va experimenta moartea. " Înălţarea la Tatăl mort era echivalentă cu o 
realizare a odihnei în sine. "E/ le-a spus: “Căutaţi și voi un loc pentru voi în interiorul odihnei, ca 
să nu deveniți cadavre şi să fiți mâncaţi '." Un pasaj prost păstrat din Dialogul Mântuitorului pare să 
ofere un sfat similar: 


Când va veni vremea destrămării, prima putere a întunericului va veni peste voi. Nu vă 
temeți și nu spuneți: "lată! A sosit timpul!". ... Cu adevărat, frica este [puterea...]. ... Așadar, dacă 
vă veți [teme] de ceea ce urmează să vină peste [voi], vă va înghiţi. ... uită-te [la ...] în ea, de vreme 
ce qi stăpânit orice cuvânt de pe pământ. Ea [... să te ducă] sus la moarte ... [... loc] unde nu există 
regulă [... tiran]. ... [... vei] vedea pe cei care [...] ... şi de asemenea ... [... vă vor spune] ... [...]... 
puterea raţiunii [...] puterea raţiunii... [... loc] al adevărului. 


Frica trebuia evitată, pentru că frica era cea care te "înghițea”. În schimb, era indicat să te 
ridici deasupra domniei tiranului, unde puterea raționamentului putea fi exercitată. 

Elaine Pagels a observat că Zostrianos "povestește cum un maestru spiritual a atins 
iluminarea, stabilind implicit un program pe care alții să îl urmeze". Narațiunea sa consecutivă a 
unei secvenţe iniţiatice este suficient de idiosincratică încât relatarea a fost probabil extrasă 
îndeaproape din viață. După ce Zostrianos "a găsit partea infinită" a materiei sale, el a reproșat 
"creația moartă ... şi Cosmocratorul divin al (lumii) perceptibile predicând cu putere despre Totul". 
Convertirea intelectuală a lui Zostrianos i-a permis să își controleze poftele trupeşti şi gândirea 
conştientă. Cele două exerciţii de autodisciplină l-au determinat să recunoască faptul că poseda un 
"suflet fără păcat". EI a devenit apoi "puternic într-un duh sfânt". Apoi a avut loc o viziune, aparent 
spontană. "Mi-a [venit] singură în timp ce mă îndreptam, [şi] am văzut copilul perfect". Copilul era 
mintea divină în formă vizibilă. 


Zostrianos "a meditat la aceste lucruri pentru a le înţelege" şi în cele din urmă a decis să rişte 
o experiență de moarte extatică. " 


". Textul nu spune cum a procedat Zostrianos pentru a-şi induce 
experiența. Ne spune doar că aceasta a fost extrem de pozitivă: 

În fața mea stătea îngerul cunoaşterii luminii veşnice. El mi-a spus: "Zostrianos. ..." 
După ce mi-a spus aceasta [mie], foarte repede și foarte bucuros m-am înălțat cu el la un mare nor 
de lumină. Mi-am aruncat trupul pe pământ pentru a fi păzit de glorii. Am fost salvat de întreaga 
lume şi de cele treisprezece eoni din ea şi de fiinţele lor angelice. Ei nu ne-au văzut, dar arhontele 
lor a fost tulburat de trecerea [noastră], pentru norul de lumină. ... Frumuseţea sa este inefabilă. 
Cu putere, el oferă lumină [ghidând] spiritele pure ca un salvator de spirite şi un cuvânt 
intelectual, [nu] ca cei din lume ... cu materie schimbătoare şi un cuvânt supărător. 

Atunci am ştiut că puterea din mine era așezată peste întuneric, deoarece conţinea întreaga 
lumină. Am fost botezat acolo şi am primit chipul slavelor de acolo. Am devenit ca una dintre ele. 
Am părăsit aerul-[pământul] şi am trecut prin copiile eonilor, după ce m-am spălat acolo de şapte 
ori [în] apă [vie], o dată pentru fiecare [dintre] eoni. Nu am încetat până [nu am văzut] toate 
apele. Am urcat la Exilul care există cu adevărat. Am fost botezat și [...] lume. Am urcat la Pocăinţa 
care există cu adevărat [şi am fost] botezat acolo de patru ori. Am trecut prin al şaselea eon. Am 
urcat la [...] Am stat acolo după ce am văzut lumina din adevărul care există cu adevărat, din 
rădăcina sa autogenerată, și mari îngeri şi glorii, [...] număr. 


Mai târziu în text, Zostrianos a descris în detaliu cinci din cele şapte botezuri ale sale. După 
primul, el a declarat: "Am fost purificat"; după al doilea, "Am devenit un înger din rasa masculină"; 
după al treilea, "Am devenit un înger sfânt"; după al patrulea, "Am devenit un înger perfect"; şi după 
al cincilea, "Am devenit divin". 

Motivul botezului este notabil. Ritualul botezului avea semnificaţia ezoterică a unei inițieri 
în misterul gnozei. Evanghelia lui Filip precizează însă că ritualul trebuia să fie îndeplinit într-un 
mod care să fie însoţit de o experienţă spirituală: "Dacă cineva coboară în apă și iese fără să fi 
primit nimic şi spune: “Sunt creştin”, el a împrumutat numele cu interes. Dar dacă el primeşte 
Duhul Sfânt, el are nume ca un dar... Așa [i se întâmplă cuiva] atunci când experimentează o 
taină". 

În Exegeza sufletului, relocarea pântecelui sufletului - adică reorientarea sa de la trup la 
spirit - a fost denumită botez. "Atunci când pântecele sufletului, prin voința tatălui, se întoarce spre 
interior, el este botezat și este imediat curățat de poluarea exterioară care a fost apăsată asupra 
sa". Cele şapte botezuri ale lui Zostrianos în timpul ascensiunii sale au fondat o serie de purificări 
spirituale. Acestea au realizat în mod colectiv transformarea vizionarului. Zostrianos a schițat 
procesul în două fraze scurte. "Am primit imaginea gloriei de acolo. Am devenit ca unul dintre ei". 
Aceste idei trebuie să fie descompuse. 

Un pasaj din Evanghelia lui Filip prezenta o teorie coerentă a variației în experiența 
vizionară. Acesta se baza pe idei alchimice pe care gnosticii valentinieni le-au adoptat la sfârşitul 
secolului al II-lea. Conceptul de transmutare alchimică, pe care alchimia l-a dezvoltat pe baza 
filosofiei stoice, a fost adaptat aici la explicarea experienţelor vizionare. În pasajul următor, 
termenul arhaic "dyer" îl descrie pe Dumnezeu ca alchimist şi situează activitatea sa în contextul 
botezului în apă: 


Dumnezeu este un vopsitor [dyer]. Aşa cum vopselele bune, care sunt numite "adevărate", 
se dizolvă odată cu lucrurile vopsite în ele, la fel se întâmplă şi cu cei pe care Dumnezeu i-a vopsit. 
Deoarece coloranții săi sunt nemuritori, aceștia devin nemuritori prin intermediul culorilor sale. 
Acum Dumnezeu înmoaie ceea ce înmoaie în apă. 

Nu este posibil ca cineva să vadă ceva din lucrurile care există cu adevărat decât dacă 
devine ca ele. Acest lucru nu este valabil pentru omul din lume: el vede soarele fără să fie un soare; 


și vede cerul și pământul și toate celelalte lucruri, dar el nu este aceste lucruri. Acest lucru este în 
deplină concordanţă cu adevărul. Dar tu (sg.) ai văzut ceva din acel loc şi ai devenit acele lucruri. 
Ai văzut duhul, ai devenit duh. L-ai văzut pe Hristos, ai devenit Hristos. Ai văzut [pe tată, tu] vei 
deveni tată. Deci [în acest loc] tu vezi totul și [nu] te [vezi] pe tine însuţi, dar [în acel loc] tu te vezi 
pe tine însuţiși ceea ce vezi vei [deveni]?! 


Gnoza a realizat mântuirea deoarece gnoza a constat în revelația unui logos spermatikos care 
a provocat transformarea sufletului. Nu mai vorbim de conceptul stoic al unui logos, cum ar fi un 


leu, care putea fi gândit sau imaginat fără a transforma un suflet uman într-unul leonin. Gnoza se 
referea la Jogoi care produceau transmutări ale sufletului. În consecință, Evanghelia lui Toma 
echivala transformarea în lisus atât cu transformarea lui lisus în gnostic, cât şi cu momentul 
revelaţiei gnostice: "isus a spus: “Cel care va bea din gura mea va deveni ca mine. Eu însumi voi 


2 


deveni el, iar lucrurile care sunt ascunse i se vor descoperi." Conceptul Marii noastre Puteri a 


oare doctrina a afirmaţia lui Isus că viziunile formei sale erau mântuitoare: "oricine în care 
m 22 


Consecințele negative ale doctrinei au fost exprimate printr-o afirmaţie din Evanghelia după 
Toma: "Isus a spus: “Binecuvântat este leul care devine om atunci când este consumat de om, şi 
blestemat este omul pe care leul îl consumă, iar leul devine om." 

Motivul leului făcea aluzie la Ariel, "leul lui Dumnezeu", care era un nume alternativ al 
demiurgului cu cap de leu Yaldabaoth.” Zicala însemna că demiurgul era binecuvântat atunci când 


era transformat prin transformarea unui gnostic, dar o persoană era blestemată atunci când era 


transformată şi dominată de demiure. 


Conceptul gnostic de simetrie a vizionarilor şi a viziunilor lor a fost o consecință necesară a 
construcției lumii prin intermediul imaginilor. Deoarece pot fi văzute şi imaginate, imaginile sunt 
implicit materiale: "Adevărul nu a venit în lume gol, ci a venit în tipuri și imagini. Lumea nu va 
primi adevărul în alt mod. Există o renaștere şi o imagine a renașterii. Este cu siguranță necesar să 
te naşti din nou prin imagine. Care dintre ele? Învierea. Imaginea trebuie să învie din nou prin 


imagine". 4 


O distincție similară a fost făcută în The Tripartite Tractate, o lucrare a şcolii valentiniene 
care datează din prima jumătate a secolului al III-lea. "Zoare locurile spirituale sunt în puterea 
spirituală. Ele sunt separate de fiinţele gândirii, deoarece puterea este stabilită într-un chip, care 
este ceea ce separă Pleroma de Logos". Locurile spirituale, puterea spirituală şi Pleroma trebuiau 
puse în contrast cu ființele gândirii, care implicau puterea în imagini. Imaginile erau domeniul 
logosului, aşa cum era desemnat demiurgul în acest document. 

Un alt pasaj din 7ractatul Tripartit identifica cuvântul, împreună cu tot ceea ce susținea el, 
ca fiind gânduri aparținând Tatălui. Iniţial, ele nu aveau cunoştinţă de ele însele. Mai târziu, ele au 
fost aduse la existență - adică, cosmosul a luat ființă "ca substanță mentală": 


Ei erau totdeauna în gând, pentru că Tatăl era ca un gând și un loc pentru ei... În timp ce se 
aflau în gândul Tatălui, adică în adâncul ascuns, adâncul îi cunoştea, dar ei erau incapabili să 
cunoască adâncul în care se aflau; nici nu le era posibil să se cunoască pe ei înșiși, nici să 
cunoască altceva. Adică, ei erau cu Tatăl, ei nu existau pentru ei înşişi... Ca și cuvântul, el i-a 
născut, subzistând spermatic.... 


[spermatică]. 
21 Gos. Phil. 61; Robinson, 14647. 
22 Great Pow. 36; Robinson, 312. 
23 Vezi Scholem, Jewish Gnosticism, 71-72. 


24 Gos. Phil. 67; Robinson, 150. 


Distincția dintre adevăr şi imaginile sale poate fi interpolată aici. Ceea ce are ființă, ceea ce 
există, este o imagine. Profunzimea sa ascunsă sau necunoscută este cunoscută doar de Dumnezeul 
necunoscut. Pasajul implică, de asemenea, faptul că viziunile sunt expresii ale ideilor gândite de 
Tatăl, la fel cum întregul univers nu este altceva decât "substanța mentală” a Tatălui. 

Aşa cum înțelegeau gnosticii experienţele vizionare, vizionarii şi viziunile lor erau izomorfe. 
. Dezvoltarea spirituală era 
necesară înainte ca viziunile cu conţinut avansat să poată fi văzute. În același timp, era imposibil să 


progresezi în spiritualitate fără o viziune transformatoare care să te conducă mai departe. Gnoza 
avea putere transformatoare salvatoare, dar 3 


Tratatul despre Inviere a exprimat această doctrină prin referire la înviere: 


Dar învierea. ... Este revelaţia a ceea ce este, și transformarea lucrurilor, şi o tranziție către 
nou. Pentru că nepieritorul [coboară] peste perisabil; lumina coboară peste întuneric, înghițindu-l; 


şi Pleroma umple deficitul. Acestea sunt simbolurile şi imaginile învierii. 

În Evanghelia lu Filip, iansforimarea prin sevelaţi era condiţia prealabilă a e Es6crstui 
reuşite către Ogdoad: "Nu numai că nu îl vor putea reține pe omul desăvârşit, dar nici nu îl vor 
putea vedea, pentru că dacă îl vor vedea îl vor reţine. Nu există altă cale prin care o persoană să 
dobândească această calitate decât îmbrăcându-se în lumina perfectă [şi] devenind şi el lumina 
perfectă." 

Totuşi, ascensiunile reușite la Ogdoad erau posibile, de asemenea, prin mijloace magice. 
Coerenţa doctrinei gnostice a fost păstrată prin mituri care relatau originea revelatorie a magiei. În 
Apocalipsa lui Pavel, un text care poate data încă din secolul al II-lea, nu existau opt ceruri, ci zece. 
În loc ca arhonţii să bareze calea în fiecare cer, existau păcătoşi pedepsiţi în al patrulea şi al cincilea 
cer; şi doar demiurgul, în al şaptelea cer, s-a dovedit un obstacol. El a fost contracarat prin 
intermediul unui semn: 


Bătrânul mi-a răspuns, zicând: "Cum vei putea să scapi de mine? Uită-te și vezi 
principatele şi autorităţile”. [Duhul] a vorbit, spunând: "Dă-i [semnul] pe care îl ai şi [el] îți va 
deschide”. Și atunci i-am dat [lui] semnul. EI şi-a întors faţa în jos spre creaţia sa și spre cei care 
sunt propriile sale autorități. 

Și atunci <al şaptelea> cer s-a deschis şi am urcat la [Ogdoad]. 


În Evanghelia egiptenilor, Maica Barbelo a făcut o utilizare similară a celor cinci peceţi: 
"/Ea ... cele cinci] peceți pe care [Iatăl le-a scos] din sânul său și a trecut [prin] toate eonii". 
Motivul a fost dezvoltat mai complet în Protennoia trimorfică, care este datată în primul sfert sau în 
jumătatea secolului al II-lea: 


Și [el a primit] cele Cinci Peceţi de la [Lumina] Mamei, Protennoia, și i s-a [acordat] [să] 
ia parte la [taina] cunoaşterii, şi [el a devenit o lumină] în lumină. ... Acestea sunt glorii care sunt 
mai înalte decât orice glorie, adică [cele Cinci] Peceţi complete în virtutea Intelectului. Cel care 
posedă cele Cinci Peceți ale acestor nume particulare s-a dezbrăcat de <gândirile> ignoranței şi a 
îmbrăcat o Lumină strălucitoare. Și nimic nu-i va apărea care să aparțină Puterilor Arhonilor. În 
cei de acest fel întunericul se va dizolva și [ignoranța] va muri. ... lar Eu le-am proclamat 
inefabilele [Cinci Peceţi pentru ca Eu să] rămân în ei și ei, de asemenea, să rămână în Mine. 


Atunci când erau pronunțate cu voce tare, numele de pe sigilii aveau puterea transformatoare 
de a pune capăt ignoranței, de a permite trecerea dincolo de arhonţi şi de a induce moartea extatică a 
ignoranţilor. 

Transformările religioase pot consta într-o schimbare cognitivă în credința religioasă. 
Alternativ, acestea pot implica integrarea credinţei și a dorinţei, astfel încât perspectiva transgresării 
scrupulelor religioase să nu mai fie tentantă. Ele pot realiza munca reparatorie a psihoterapiei. Ele 
pot, de asemenea, să încurajeze o creştere a personalităţii spre oricare ar fi standardul său de 


integritate şi excelență. Este posibil ca gnosticii să fi fost preocupaţi de întreaga gamă de 
transformări. Experiențele lor vizionare au încurajat manifestarea materialelor inconștiente şi, din 
motive doctrinare, au fost dornici de revelații transformative. 

Unele viziuni gnostice aveau versatilitatea imaginației active a lui Jung. Altele erau mai 
coerente cu utilizarea motivelor standardizate în terapiile cu imagini ghidate. Ca şi în psihoterapiile 
moderne, munca de transformare s-ar fi desfăşurat atât în mod conştient, cât şi prin intermediul 
semnificațiilor latente sau inconștiente ale imaginilor pe care vizionarii le vedeau. Eficacitatea 
percepțiilor stereotipe sau standardizate ar fi depins de conţinutul şi adecvarea lor, indiferent dacă 
au fost exprimate discursiv sau doar în maniere simbolice. Semnele și sigiliile ar fi putut încuraja 
transformările, dar este mai probabil ca textele să se refere la obiecte rituale a căror eficacitate 
magică depindea de credința gnosticilor în ele. Ca surse de siguranţă și calm, obiectele magice ar fi 
putut ajuta vizionarii gnostici să evite anxietatea în timpul experienţelor lor. 


Uniunile gnostice 

Mai mulţi autori s-au referit la practica gnostică a uniunii mistice. Menard a descris-o ca 
fiind o" ". Experiențele erau de 
tipul celor pe care cercetătorii le-au numit "comuniune", "misticism personal" şi unio 
sympathetica. Ea se desfășura prin intermediul unui dialog interior. Evanghelia Adevărului discuta 
despre această experiență după cum urmează: 


Cel care are cunoștință este acela al cărui nume a fost rostit de Tatăl, căci cel al cărui nume 
nu a fost rostit este ignorant. Într-adevăr, cum să audă cineva dacă numele său nu a fost rostit? De 
aceea, dacă cineva are cunoștință, el este de sus. 


. Având cunoştinţă, el face 
voia celui care l-a chemat, doreşte să-i fie plăcut, primeşte odihnă. Numele fiecăruia vine la el. Cel 
care trebuie să aibă cunoştinţă în acest fel ştie de unde vine şi încotro se îndreaptă. 


Dialogul, care era o formă de cunoaștere sau gnoză, a început ca o chemare divină, dar s-a 
dezvoltat într-o conversaţie, în ascultare şi în conştientizarea faptului că originea şi destinul coincid 
în odihnă. 

Deşi extazele unice includeau atât dialoguri interioare, cât şi primirea odihnei, cele două 
fenomene nu ar trebui confundate. Evanghelia Mariei descrie obţinerea odihnei ca fiind punctul 
culminant al unei ascensiuni dincolo de cele şapte ceruri, până la obţinerea eliberării chiar și de 
tipurile cereşti. Motivele implică o tranziție dincolo de imaginabil în pur inteligibil: 


A patra putere... a luat şapte forme. ... Acestea sunt cele șapte [puteri] ale mâniei. Ele 
întreabă sufletul: "De unde vii, ucigaș de oameni, sau unde te duci, cuceritor al spaţiului?" Sufletul 
a răspuns şi a zis: "Ceea ce mă leagă a fost ucis, ceea ce mă înconjoară a fost biruit, dorința mea a 
luat sfărșit, iar ignoranța a murit. Într-o [lume] am fost eliberat dintr-o lume, [şi] într-un tip dintr- 
un tip ceresc, și (din) lanţul uitării care este trecătoare. Din acest moment voi ajunge la odihna 
timpului, a anotimpului, a eonului, în tăcere." 


Motivele stării în picioare şi ale odihnei, care pot fi urmărite în apocalipticismul evreiesc, se 
refereau la experiența mistică supremă în platonismul mediu al lui Philo şi Albinus şi în 
neoplatonismul lui Plotin, Proclus, Grigore de Nyssa și Augustin de Hippo. Diferite varietăți de 
experiențe extatice au fost considerate supreme de diferiți platonişti, iar concepția gnostică a fost 
din nou diferită. Allogenes, datând de la începutul secolului al IV-lea, a conectat motivele tăcerii şi 
odihnei cu necunoașterea Celui Unul. Narațiunea începea cu relatarea unei ascensiuni către un loc 
de lumină, unde gnosticul era învăţat de mintea divină Barbelo. Unele dintre instrucțiuni se refereau 
la universal - adică la categoriile gândirii inteligibile. Dar altele explicau meditaţiile prin care 
Allogenes trebuia să se întâlnească cu Dumnezeul necunoscut: 


Când <EU> am fost scos de Lumina eternă din haina care era pe mine şi dus într-un loc 
sfânt a cărui asemănare nu poate fi dezvăluită în lume, atunci prin intermediul unei mari 
binecuvântări i-am văzut pe toți cei despre care auzisem. Și i-am lăudat pe toți şi [am stat] pe 
cunoașterea mea şi [m-am înclinat spre] cunoașterea [Universaliilor], Eonul lui Barbelo. 

Și am văzut puteri [sfinte] prin intermediul [Luminilor] bărbatului virginal Barbelo 
[spunându-mi că] voi putea testa ceea ce se întâmplă în lume: "O, Allogenes, priveşte 
binecuvântarea ta cum rămâne în tăcere, prin care îți cunoşti sinele propriu şi, căutându-te pe tine 
însuți, te retragi la Vitalitatea pe care o vei vedea în mişcare. Și deși îți este imposibil să stai în 
picioare, nu te teme de nimic; dar dacă doreşti să stai în picioare, retrage-te la Existenţă şi o vei 
găsi stând în picioare și odihnindu-se după asemănarea Celui care se odihneşte cu adevărat și 


îmbrățișează toate acestea în tăcere şi inacțiune". % 


Barbelo a început prin a-l sfătui pe Allogenes să recunoască tăcerea Dumnezeului 
necunoscut şi apoi să revină la sine - adică să-și întoarcă mintea la sufletul sau principiul vieţii sale. 
Deoarece sufletul ar fi în mișcare sau instabil, exista riscul unei evoluții negative a experienței 
vizionare, dar Allogenes nu trebuia să se teamă. Dacă dorea să stea în picioare, trebuia să își 
îndrepte gândurile către subiectul Existenţei - adică bărbatul virginal Barbel - care se va dovedi a fi 
stabil, obținându-și stabilitatea din Dumnezeul necunoscut. Expresia idiomatică "a fi drept" sau "a 
sta în picioare" era frecventă în gnosticism” și poate justifica aici o interpretare literală. Un extatic 
care era capabil să stea în picioare nu suferea atunci un atac de anxietate. Este de la sine înţeles că a 
sta în picioare în timp ce experimenta ascensiunea celestă ar fi necesitat o stare vizionară care să 
permită o atenţie continuă asupra corpului: hipnagogie lucidă, dar nu transă profundă. 

Discursul lui Barbelo a continuat cu sfaturi referitoare la revelaţiile pe care Existenţa le 
mijlocea de la Dumnezeul necunoscut: 


Și atunci când primiţi o revelaţie despre el prin intermediul unei revelații primare a Celui 
necunoscut, Cel pe care, dacă ar trebui să-l cunoaşteţi, să-l ignorați și vă temeți în acel loc, 
retrageți-vă în spate din cauza activităților. Și când devii desăvârșit în acel loc, linişteşte-te. Și în 
conformitate cu modelul care locuieşte în tine, să ştii la fel [că] aşa este în [toate (chestiunile) de 
acest gen] după acest (foarte) model. Și [nu] disipaţi în continuare, [pentru ca] să puteți sta în 
picioare, și nu doriți să [fiţi activi] ca să nu cădeți [în vreun fel] din cauza inactivităţii în [voi] a 
Celui Necunoscut. Nu [îl] cunoaște, pentru că este imposibil; dar dacă prin intermediul unui gând 
luminat ar trebui să îl cunoşti, fii ignorant faţă de el.” 


Revelațiile au fost revelate de Cel necunoscut prin mijlocirea Existenţei. Totuşi, teama putea 
apărea dacă distincția dintre Dumnezeu şi ipostasul său era neclară. Atunci devenea necesară 
retragerea din experiența revelaţiilor pentru a recâștiga echilibrul. Calmul ar apărea odată ce 
ignoranţa lui Dumnezeu ar fi reafirmată, probabil pentru că un sentiment de umilință ar pătrunde în 
minte. În acest fel, ar fi posibil să se stea în picioare. Ceea ce trebuia evitat era prezumția că o 
revelaţie sau o gândire luminată ar putea transmite cunoştinţe despre Cel necunoscut. Era o 
cunoaștere de la Cel necunoscut, dar era o cunoaștere a ipostasului său, Barbelo sau Existenţa. 
Experiența gnostică a comuniunii cu un Dumnezeu transcendent prin medierea unei ipostaze 
manifeste a avut paralele în neoplatonismul păgân și creștin. Plotin înţelegea experienţele de unire 
cu nous ca indicând transcendenţa Binelui. Grigore de Nyssa a considerat unirea experiențială cu 
Hristos Cuvântul ca fiind mijlocul exclusiv de cunoaştere a Tatălui transcendent. 

Textul lui Allogenes continua cu descrierea gnosticului punând în practică aceste tehnici şi 
apreciind numeroasele atribute care nu țin de superioritatea Dumnezeului necunoscut. Instrucţiuni 
similare au fost date în Eugnostos, un text setian care sublinia o altă distincţie doctrinară: "Acum, 
dacă cineva vrea să creadă cuvintele expuse (aici), să meargă de la ceea ce este ascuns la sfârşitul 


25 Allogenes 5859; Robinson, 49697. 
26 Jonas, Gnostic Religion, 1045. 
27 Allogenes 5960; Robinson, 497. 


morții a ceea ce este vizibil, iar acest Gând îl va instrui cum credința în lucrurile care nu sunt 
vizibile a fost găsită în ceea ce este vizibil. Acesta este un principiu de cunoaştere. " 

Se începea cu "ceea ce este ascuns", mintea umană din sufletul uman, şi se continua până la 
Ogdoad, la "sfârșitul a ceea ce este vizibil”. "Gândirea" divină ar oferi apoi revelații cu privire la 
prezenţa invizibilului în vizibil - adică manifestarea ipostatică a Dumnezeului necunoscut în lume. 

Sophia lui lisus Hristos a reelaborat acelaşi pasaj dintr-o perspectivă gnostică creștină. Nu 
au existat schimbări substanțiale în tehnica extatică. "Mântuitorul desăvârşit a spus: "Veniți (pl.) de 
la lucrurile invizibile la sfârșitul celor vizibile şi însăși emanația Gândirii vă va dezvălui cum 
credinţa în lucrurile care nu sunt vizibile a fost găsită în cele care sunt vizibile, cele care aparţin 
Tatălui Nedespărţit". Necunoaşterea Dumnezeului necunoscut a fost realizată în timp ce se angaja 
în comuniune cu El. Dumnezeul necunoscut nu a devenit manifest, dar apariția unei "emanaţii de 
gând" a implicat sursa sa invizibilă, Tatăl nedespărţit. Gândurile însele erau ipostaze. 

Gnosticii au fost conduși de misticismul lor să aprecieze toate lucrurile ca manifestări 
ipostatice ale lui Dumnezeu necunoscut - în Zractatul Tripartit, de exemplu, Tatăl este descris, 
printre altele, ca: 


puterea celor cărora le dă putere, 

adunarea [celor] pe care îi adună la el, 

revelaţia lucrurilor care sunt căutate, 

ochiul celor care văd, 

suflarea celor care respiră, 

viața celor care trăiesc, 

unitatea celor care sunt amestecați cu Totalitățile. 


Toate acestea există în unul singur. ... Și în acest mod unic ei sunt în egală măsură 
unicul şi Totalităţile.... EI este în întregime el însuşi până la capăt. [EI] este fiecare 
dintre Totalităţi pentru totdeauna în același timp. EI este ceea ce toate acestea sunt. 


Deoarece toate există în şi din Dumnezeu, toate lucrurile sunt ipostaze ale Dumnezeului 
necunoscut. O zicală din Evanghelia după Toma procedează în acelaşi sens: 


Isus a văzut niște copii care erau alăptaţi. Le-a spus ucenicilor săi: "Aceşti copii care sunt 
alăptaţi seamănă cu cei care intră în împărăție." 

Ei i-au spus: "Vom intra noi, ca nişte copii, în împărăție?" 

Iisus le-a răspuns: "Când veți face din cei doi unul singur, când veţi face interiorul ca 
exteriorul şi exteriorul ca interiorul, și cele de sus ca cele de jos, și când veți face din bărbat şi 
femeie unul şi acelaşi lucru, astfel încât bărbatul să nu fie bărbat și femeia să nu fie femeie; şi când 
veţi face ochi în loc de ochi, și mână în loc de mână, şi picior în loc de picior, și asemănare în loc 
de asemănare; atunci veți intra [în Împărăție]. " 


Limbajul de aici a fost uniform reductiv de la doi la unu, dar elementele ale căror uniuni au 
fost descrise au fost selectate cu grijă. Unirea dintre interior şi exterior, şi viceversa, se referea la 
localizarea paradoxală a viziunilor gnostice. Unirea dintre sus și jos se referea la Dumnezeul 
necunoscut şi la ipostaza sa, cosmosul. Bărbatul şi femeia erau un alt mod de a descrie acelaşi lucru. 
Cele patru schimburi un ochi pentru ochi, mână pentru mână, picior pentru picior şi asemănare 
pentru asemănare exprimau conceptul de teosofie. Ochii unui gnostic erau ochii lui Dumnezeu; 
mâna unui gnostic, mâna lui Dumnezeu. Numai astfel putea fi cunoscut Dumnezeul necunoscut. 
O zicală din Evanghelia lui Toma spunea: "Când veți ajunge să vă cunoaşteţi pe voi înșivă, atunci 
veți deveni cunoscuţi și vă veţi da seama că voi sunteţi fiii tatălui viu". O altă zicală explica faptul 
că lisus, care era prima ipostază, era mijlocul de acces la Dumnezeul necunoscut. "/isus a spus: Vă 
voi da ceea ce nici un ochi nu a văzut și ceea ce nici o ureche nu a auzit şi ceea ce nici o mână nu a 
atins şi ceea ce nu s-a întâmplat niciodată minţii omenești .." 


Tradiţia occidentală a teosofiei, care cuprinde atât ramuri ale cabalei și sufismului, cât şi arta 
lui Ramon Lull şi filosofiile lui Jacob Boehme şi Schelling, discută despre ipostaze ca bază pentru 
inferenţe privind sursa lor transcendentă. În afară de cosmologiile lor, textele de la Nag Hammadi 
nu păstrează sisteme teosofice detaliate, dar ideea fundamentală a unui mod teosofic de analiză 
cosmologică era deja prezentă în gnosticismul elenistic. 

Printre diferitele sale prezentări, doctrina gnostică a teosofiei a fost articulată ca o filosofie a 
limbajului. 7ractatul tripartit a identificat ipostazele ca nume: 


Fiecare dintre eoni este un nume, <adică>, fiecare dintre proprietăţile şi puterile Tatălui, 
deoarece el există în multe nume, care sunt amestecate și armonioase între ele. Este posibil să 
vorbim despre el datorită bogăției vorbirii, la fel cum Tatăl este un singur nume, deoarece este o 
unitate, dar este nenumărat în proprietățile şi numele sale. 


Caracterul ipostatic al numelor era metaforic. Nu era posibil să se facă magie prin 
manipularea numelor. Textul intitulat Marsanes a respins în mod explicit o viziune idealistă a 
limbajului în favoarea uneia reprezentaționale: "/Formă] cu /formă], <ele constituie> 
nomenclatura [zeilor] şi a îngerilor, [nu] pentru că sunt amestecate între ele după fiecare formă, ci 
numai (pentru că) au o funcție bună. Nu s-a întâmplat ca <voinţa lor> să fie revelată". 

Implicaţia teosofică a experienței unitive a fost remarcată într-o propoziţie din Evanghelia 
Iui Toma. Aceasta a amendat noțiunea că Tatăl era în toţi oamenii, afirmând că plinătatea era în ei 
toți. Plinătatea (pleroma) desemna a doua ipostază, multele nume ale eonilor care, împreună, 
cuprindeau singurul nume al lui Dumnezeu: 


EI a spus: "Intră în cămara ta (sg.) și închide ușa după tine şi roagă-te tatălui tău care este 
în ascuns" (Mt 6, 6), cel care este în interiorul tuturor. Dar ceea ce este în interiorul tuturor este 
plinătatea. Dincolo de ea nu există nimic altceva în ea. Acesta este cel despre care se spune: "Cel 
care este deasupra lor”. 


Gnosticii distingeau experienţele vizionare și cele unitive ca două faze separate în căutarea 
gnozei. Ei asociau motivul botezului spiritual cu experienţele lor vizionare de înviere şi ascensiune; 
dar asociau experienţele lor unitive cu motivul camerei nupţiale. În Învățătura Autoritativă, 
succesiunea extazurilor este explicită. După ce sufletul a reuşit să se ridice - adică învierea sau 
ascensiunea -, el şi-a descoperit odihna în camera miresei: 


Dar sufletul rațional care (de asemenea) s-a ostenit în a vedea regele a învăţat despre 
Dumnezeu. S-a ostenit cu cercetarea, îndurând necazuri în trup, istovindu-și picioarele după 
evangheliști, învățând despre Cel Necuprins. Ea şi-a găsit înălțarea. Ea a ajuns să se odihnească în 
Cel care este odihnit. Ea s-a culcat în camera miresei. A mâncat din ospăţul pentru care flămânzise. 
A luat parte la mâncarea nemuritoare. Ea a găsit ceea ce a căutat. Ea a primit odihnă de la muncile 
ei, în timp ce lumina care străluceşte peste ea nu se scufundă. 


Deşi sunt de acord cu argumentele etnofarmacologice privind utilizarea religioasă a 
drogurilor psihoactive, respingerea gnostică a lumii materiei mă face să mă îndoiesc că "hrana 
nemuritoare", mana sau pâinea îngerilor, era o aluzie ezoterică la un psihedelic, cum ar fi ergorul. 
Mâncarea sufletului consta, sugerez eu, în imagini și idei care îl transformau. Experienţa odihnei, a 
faptului de a nu avea pretenţia de a-l cunoaște pe Dumnezeul necunoscut, a fost o astfel de 
transformare. Ea a făcut posibilă experiența luminii teosofice. 

Motivul camerei nupțiale era metaforic, dar probabil că se referea şi la un sacrament gnostic 
ale cărui detalii rituale precise nu sunt pe deplin cunoscute. Evanghelia lui Filip a descris camera 
nupțială ca fiind restaurarea şi a identificat-o cu producerea numelui sau a primei ipostaze a lui 
Dumnezeu: "Camera nupțială şi imaginea trebuie să intre prin imagine în adevăr: aceasta este 


restaurarea. Nu numai cei care produc numele tatălui și al fiului şi al sfântului duh trebuie să facă 
acest lucru, ci şi <cei care> le-au produs pentru voi". 


Potrivit lui Irineu, ritul camerei nupțiale a fost considerat de unii valentinieni ca fiind "o 
căsătorie spirituală, după chipul conjuncțiilor (syzygies)". Apocatastasis, "restaurare", era un 
concept escatologic în gnosticismul valentin care se referea la inversarea căderii cosmogonice. 
"Vocea neschimbătoare" şi "gândul invizibilului”, prin a căror cădere a luat naştere lumea, şi-a 
realizat restaurarea prin furnizarea gnozei de către consortul ei, Hristos. Restaurarea sufletului 
individual în camera nupțială a fost modelată pe restaurarea lui Sophia şi probabil că a contribuit la 
sfârşitul lumii. 

Asocierea dintre experienţa unitivă și restaurarea ipostazei feminine a cărei cădere a dat 
naștere lumii moarte poate fi găsită și în Zostrianos, care este un text necreştin: 


Apophantes şi Aphropais, Fecioara-Lumină, au venit înaintea mea și m-au adus în 
Protophanes, (marea) Minte perfectă masculină. Le-am văzut pe toate aşa cum există într-una 
singură. M-am unit cu ei toți (şi) am binecuvântat eonul Kalyptos, fecioara Barbelo şi Spiritul 
Invizibil. Am devenit atot-perfect şi am primit putere. Am fost scris în glorie și sigilat. Am primit 
acolo o coroană desăvârşită. 


Capitolul 7 


Recitalul carului 


Ma'aseh Merkabah, "povestea", "naraţiunea" sau "recitalul carului", a fost o expresie 
folosită în Mishnah Hagigah 2:1 cu referire la Slava lui Dumnezeu întronată pe heruvimi în primul 
capitol din Ezechiel. Expresia a intrat în Mishnah din predicile din sinagogă pe marginea textului 
din Ezechiel, dar a fost aplicată ulterior viziunilor despre tronul carului de către gnosticii evrei. 
Viziunile despre merkabah au fost o formă dominantă a ezoterismului evreiesc din secolul al II-lea% 
sau al III-lea până la apariția cabalei în secolul al XIII-lea. 

Gershom G. Scholem s-a referit la practica vizionară atât ca "misticism merkabah", cât şi ca 
"misticism al tronului”. Câteva dintre textele care au supraviețuit şi care discută misticismul 
merkabah folosesc termenul hekhalot în titlul lor. Textele, care este posibil să fi fost compilate în 
perioada musulmană timpurie pe baza unor tradiţii orale sau a unor unităţi literare care erau uneori 
cu o jumătate de mileniu mai vechi, sunt, prin urmare, cunoscute sub numele de literatura hekhalot. 
Termenul a fost tradus în general prin "palat" sau "templu", dar este mai coerent atunci când este 
înţeles în sensul său original. În Biblia ebraică, termenul hekhal desemna vestibulul sau anticamera 
din faţa Sfintei Sfintelor din templul din Ierusalim. În mod similar, în mistica merkabah, cele şapte 
hekhalot sunt uneori locaţii fascinante în sine, dar ele rămân preludii ale experiențelor unitive 
culminante. 

Textele hekhalot îşi atribuie învăţăturile despre ascensiunile cereşti mai multor rabini din 
secolul al II-lea. Se spune că acești rabini, şi nu autorii textelor, au realizat ascensiuni. Cu toate 
acestea, formatul ficțional al textelor nu invalidează o evaluare critică a cunoştinţelor autorilor 
despre tehnicile mistice. Așa cum este valid să discernem cunoștințele implicite ale autorilor despre 
teoria personalității în construcția multor romane moderne, tot astfel putem folosi în mod corect 
literatura hekhalot ca dovadă a cunoştinţelor autorilor lor despre practica mistică. 

În ultimii ani, mai mulţi cercetători au contestat evaluarea lui Scholem a misticismului 
merkabah drept "gnoză evreiască" sau "gnosticism evreiesc”. Argumentul lui David Flusser a fost 
nominalist. Gnosticismul a fost definit de părinții bisericii creştine ca fiind "rebeliunea împotriva 
Dumnezeului lui Israel". Prin definiţie, deci, iudaismul şi gnosticismul se excludeau reciproc. Cu 
toate acestea, Flusser nu a luat în considerare faptul că această definiție îşi avea originea la vechii 
creștini şi nu reflecta opiniile nici ale gnosticilor, nici ale misticilor merkabah. Este adevărat că 
misticii merkabah nu erau dualiști care renunțau la lume; dar nici unii dintre autorii gnostici din 
biblioteca Nag Hammadi nu erau. Din punctul de vedere al lui Scholem, misticii merkabah erau 
dualişti, dar nu de tipul renunțării la lume sau anticosmic. Ei se închinau lui Dumnezeu ca rege şi 
considerau demiurgul ca o "apariţie ipostatică a lui Dumnezeu pe "tronul Gloriei”. 


28 David J. Halperin, The Faces of the Chariot: Early Jewish Responses to Ezekiel's Vision (Tubingen: J. C. 
Mohr [Paul Siebeck], 1988), a criticat abil majoritatea criteriilor anterioare de datare a literaturii hekhalot. Cu toate 
acestea, demonstraţia sa privind relaţia, pe de o parte, dintre două midrashim-uri sinagogale. The Visions of Ezekiel 
şi povestea înălțării lui Moise, şi, pe de altă parte, literatura hekhalot, mă conduce la o concluzie diferită de cea la 
care a ajuns el. Un punct metodologic este în discuţie. Halperin, 451, a susținut că nu este deosebit de important 
dacă textele hekhalot reflectă fantezii sau halucinaţii. Eu nu sunt de acord. În scopul datării, este foarte semnificativ 
faptul că midrashim-urile sinagogii conţin portrete folclorice ale experienţelor vizionare care sunt uneori exacte 
chiar și în punctele de detaliu foarte puţin cunoscute. Halperin, 387407, a susținut că midrashim-urile sinagogii au 
inspirat originea literaturii hekhalot; însă, deoarece midrashim-urile sunt martore, la una sau mai multe îndepărtări, 
la o cunoaştere vie a practicilor vizionare, trebuie să concluzionăm că mistica merkabah era deja în desfăşurare 
atunci când porțiunile relevante ale midrashim-urilor au apărut în Cezareea secolului al III-lea (Halperin, 30910). 
Halperin, 1137, a susţinut că tannaimii palestinieni au început să se alarmeze cu privire la discuţia despre merkabah 
la sfârşitul secolului al II-lea. Este acesta momentul în care a luat naştere misticismul merkabah sau când a intrat 
pentru prima dată în atenţia rabinilor? Confirmarea acestor date este disponibilă prin impactul misticismului 
merkabah asupra "liturghiei tannatitice şi amoraice timpurii"; a se vedea Lawrence A. Hoffman, "Censoring In and 
Censoring Out: A Function of Liturgical Language", în Ancient Synagogues: The State of Research, ed. Joseph 
Gutmann (Chico, Calif.: Scholars Press, 1981), 1937. 


Obiecţiile lui Ithamar Gruenwald la adresa lui Scholem au fost mai sofisticate. Gruenwald a 
recunoscut asemănările izbitoare dintre gnosticism şi misticismul merkabah şi a sugerat că ambele 
tradiții religioase au derivat istoric din apocalipticismul evreiesc. Cu toate acestea, el a contrastat 
puternic cele două mișcări. Gnosticismul era atât antinomic (adică opus legii iudaice), cât și 
anticosmic. Acesta găsea salvarea în cunoașterea secretă care era dezvăluită unei elite şi se referea 
la o ascensiune cerească care avea loc numai după moarte. În schimb, misticismul Merkabah era 
nomian, cosmic şi se referea la ascensiuni cerești care erau imaginate în timpul vieţii muritoare și 
nu aveau puterea salvării. 

Argumentele lui Gruenwald se prăbuşesc, totuși, odată cu demonstrațiile mele din ultimul 
capitol că ascensiunile gnostice au fost experienţe vizionare, iar în cel de față, că misticismul 
merkabah a fost într-adevăr o cale de mântuire. Diferenţele dintre cele două tradiţii ale gnosis-anti- 
cosmismului între ele nu ar trebui să ascundă asemănarea lor generică. După cum voi arăta, atât 
gnosticismul elenistic, cât și misticismul merkabah au fost auxiliare inițiatice ezoterice ale 
religiilor-mamă. Ambele foloseau stări hipnagogice lucide. Ambele căutau viziuni şi uniuni, într-o 
succesiune considerată transformatoare. Ambele nu considerau conținutul viziunilor nici la valoarea 
nominală, nici alegoric, ci ca realități subiective adecvate stadiului de progres spiritual al unui 
vizionar. Ambele au atribuit limbajului o putere metafizică. Ambele au oferit mântuirea. Ambele au 
atribuit originea doctrinelor lor unui învăţător ceresc. Ambele au distins un Dumnezeu transcendent 
de manifestările sale vizibile. 

O altă obiecţie la prezentarea lui Scholem a misticismului merkabah a fost afirmația lui 
David J. Halperin şi Peter Schafer că literatura hekhalor este mai mult magică decât mistică. Aceste 
critici presupun în mod greșit că practicile magiei şi viziunilor se exclud reciproc. Scholem, 
dimpotrivă, a susținut întotdeauna că mistica merkabah împărtăşea atât cu gnosticismul elenistic, 
cât şi cu papirusurile magice grecești "un aspect magic și teurgic al tehnicii de ascensiune". 
Halperin şi Schafer subliniază pe bună dreptate că literatura Phekhalot discută şi despre un tip de 
magie care nu se referea la ascensiune. Adjuraţii invocau un înger, cunoscut sub numele de sar 
torah, "archon" sau "prințul Legii”, pentru a ajuta în studiul exegetic al Bibliei. Cu toate acestea, 
magia sar torah era o practică vizionară în concordanță cu ascensiunile cereşti. Literatura hekhalot 
derivă din mai mult de o şcoală de mistici evrei. Cel puţin în Fekhalot Rabbati, "Marele Hekhalot", 
materialele sar torah erau o adăugare secundară la un text care se ocupa inițial doar de ascensiuni. 

Urmând exemplul lui Hai Gaon în secolul al X-lea, majoritatea cercetătorilor moderni au 
asociat discuţiile rabinice despre "recitalul carului" cu conţinutul literaturii hekhalor. S-a presupus 
că secretele la care au făcut aluzie rabinii au fost scrise în textele hekhalor. Tratatele hekhalot au 
fost declarate rabinice pe baza presupunerii că ele explică afirmaţiile enigmatice ale diferiților 
rabini. Halperin a susținut însă că terminologia pe care rabinii au dezvoltat-o în contexte exegetice 
şi omiletice a primit un nou sens în textele hekhalor. În plus, studiile despre mistica rabinică 
realizate de Cernus şi Halperin atestă în principal o tradiţie alegorizantă, incompatibilă cu gnoza, 
dar în concordanţă cu interpretarea viselor de către Iosif cel biblic. Rămâne mult de lucru în ceea ce 
priveşte mistica rabinică. Cu toate acestea, pentru moment, se pare că cel mai bine este să îmi bazez 
relatarea despre misticismul merkabah, pe cât posibil, doar pe literatura hekhalot. 


Tehnici de inducere a extazului 


a, Moshe Idel a observat că tehnica, care a fost adoptată din apocalipticismul iudaic, a fost 


folosită şi de misticii merkabah. Tehnica a fost discutată în Midrash Hallel, un midrash târziu care a 
elaborat “Avort de-Rabbi Nathan: 


Care a transformat stânca într-un bazin de apă, cremenea într-un izvor de apă. Am învăţat 
că R. 'Akiva şi ben 'Azzai erau la fel de arizi ca această stâncă, dar pentru că erau angoasați de 
dragul studiului Torei, Dumnezeu le-a deschis o deschidere pentru [a înțelege] Tora. ... Și chestiuni 
care erau închise pentru lume au fost interpretate de R. 'Akiva, așa cum se spune: "EI leagă 
inundațiile pentru ca ele să nu curgă, și lucrul care este ascuns, el îl scoate la lumină [lov 28:11]. 


Acest lucru demonstrează că ochiul lui R. 'Akiva a văzut Merkavah, în acelaşi mod în care a văzut-o 
profetul Ezechiel. 


Midrash-ul a citat un pasaj biblic care folosise cuvântul ebraic bekhi, "plâns", într-un 
context care impunea o lectură metaforică ca "scurgere". Cu toate acestea, în midrash, lov 28:11 a 
fost aplicat lui R. 'Akiva, astfel încât bekhi a trebuit să fie luat în sensul său literal, ca plâns. Textul 
descria inducerea unei viziuni a merkabah-ului. 

Plânsul a fost, de asemenea, menţionat ca tehnică de inducţie în 'Aggadatr R. Ishmael, un 
tratat escatologic. 


R. Ishmael a spus: M-am dedicat căutării înţelepciunii şi calculării sărbătorilor și 
momentelor și a datelor, timpurilor şi perioadelor [escatologice], şi mi-am întors faţa către Sfântul 
Suprem prin rugăciune și implorări, post și plâns. Și am spus: "Doamne, Doamne al Zevaotului, 
Doamne al lui Israel, până când vom fi neglijaţi”. 


Deşi acest pasaj îl înfățișa pe R. Ismael căutând să afle epoca răscumpărării mesianice, 
tratatul în ansamblu era legat de literatura hekha/or. 

O variantă apropiată a tehnicii de inducţie a fost înfăţişată în Viziunea lui Ezechiel. Un 
midrash bazat pe predicile din sinagogă care comentau viziunea lui Ezechiel, a fost adesea şi 
incorect socotit printre textele hekhalot, dar conţine câteva pasaje care erau conversate cu o practică 
vie a misticii merkabah. Potrivit textului, Ezechiel şi-a indus experiența vorbind în plângere şi 
protest față de nedreptatea lui Dumnezeu. Tehnica, care apare în lov şi în mai multe apocalipse, 
poate fi considerată o variantă a vorbirii de lamentaţie în timp ce te întristezi sau plângi. "Imediat ce 
Ezechiel a vorbit astfel, Sfântul, binecuvântat de EI, a deschis şapte compartimente jos". 


In mod curios, privind în şapte lumi inferioare, Ezechiel a văzut cele şapte ceruri: 


În timp ce Ezechiel privea, Cel Sfânt, binecuvântat fie El, i-a deschis cele șapte ceruri și el a 
văzut Puterea. A fost spusă o parabolă. Cu ce poate fi comparată această întâmplare? Cu un om 
care şi-a vizitat frizerul. După ce bărbierul l-a tuns, i-a dat o oglindă în care să se uite. În timp ce 
se uita în oglindă, a trecut regele şi el l-a văzut pe rege și armatele sale trecând pe lângă ușă 
(reflectate în oglindă). Frizerul i-a spus: Uită-te în spatele tău şi îl vei vedea pe rege. Bărbatul a 
răspuns: L-am văzut deja. Astfel, Ezechiel stătea lângă râul Chebar și privea în apă, iar cele şapte 
ceruri i S-au deschis astfel încât a văzut Slava Celui Sfânt, binecuvântat fie EI, hayyot, îngerii 
slujitori, oștile îngereşti, serafimii, cei cu aripi strălucitoare, toți atașați de merkavah. Ei treceau 
prin cer în timp ce Ezechiel îi vedea (reflectaţi) în apă. De aceea versetul spune: "lângă râul 
Chebar”. 


Acest concept de a vedea cerurile în lumile de jos nu este paralel în niciun text hekhalor. 
Halperin a observat, totuşi, că gnosticismul elenistic a considerat cosmosul material ca fiind o 
reflectare a pleroma în apele primordiale din Geneza 1:2.22 Astfel înţeles, motivul oglinzii din 
Viziunile lui Ezechiel poate avea în vedere o practică a teosofiei: o tragere de concluzii cu privire la 
Dumnezeu pe baza observaţiilor asupra creației. 


Tehnici de inducere a viziunilor au fost menţionate şi în alte texte hekhalot.” 


29 Gruenwald, urmat de Idel, a sugerat că pasajul reflectă o practică de divinaţie a apei, remarcată în 
papirusurile magice greceşti, care folosea un vas umplut cu apă, deasupra căruia era adesea pus ulei; a se vedea 
Ithamar Gruenwald, "Re'uyot Yehezqel (The Visions of Ezekiel)", în Temirin: Texts and Studies in Kabbala and 
Hasidism, ed. Israel Weinstock (lerusalim: Mossad Ilarav Kook, 1972), I, 1124; idem, "Ha-'Ispeglariyah we-ha- 
Tekhiniqah shel ha-Hazon ha-Nebu'i we-ha-'Apogalipti (Oglinzile și tehnica viziunii profetice şi apocaliptice), Beth 
Mikra 40 (1970), 9597; Moshe Idel, "Le-Gilgulleha shel Tekhinigah Qedumah shel Hazon Nebu'i Bime ha- 
Benayim (On the Medieval Development of an Ancient Technique for Prophetic Vision), Sinai 86 (197980), 12/17. 


După cum înţeleg eu practicile, totuşi, ei nu foloseau apa ca suprafaţă a oglinzii. În unele cazuri, divinaţia se baza 


Ma'aseh Merkabah, "Recitalul carului", se referea la o practică nespecificată de meditaţie. 
"R. Akiba a spus: Cine este capabil să mediteze la cele șapte palate /şi să întrezărească/ cerul 
cerurilor şi să vadă camerele camerelor morţii şi să spună că am văzut camerele lui YW?" Hekhalot 
Rabbati, "Palate mai mari", a explicat că tehnicile erau atât de eficiente încât "toți haverim [adică 
cei inițiați] compară acest lucru cu un om care are o scară în mijlocul casei sale, care urcă și 
coboară pe ea și nu există nicio creatură care să-l oprească." Hekhalot Rabbati a furnizat, de 
asemenea, instrucțiuni detaliate. Un şir de nume fără sens urma să fie recitat de o sută doisprezece 
ori: 


Când cineva dorea să "coboare la Car”, trebuia să-l cheme pe Surya, Îngerul Prezenţei 
morţii, şi să-l facă să jure [să-l protejeze] de o sută doisprezece ori în numele lui Tootruseah-YHVH 
care se numește Tootruseah Tzortak Totarkhiel Tofgar Ashrooleah Zevoodiel şi Zeharariel Tandiel 
Shoked Hoozeah Dahivoorin şi Adiriron- YHVH, Domnul lui Israel. 

EI nu poate să o facă mai mult de o sută doisprezece ori, sau mai puţin, căci cel care 
adaugă sau scade are sângele său pe capul său. Mai degrabă gura sa scoate nume şi degetele sale 
numără de o sută doisprezece ori. Apoi coboară imediat şi [reușește] să stăpânească Merkabah. 


Este de aşteptat ca monotonia tehnicii să fi indus stări de transă. Această aşteptare este 
puternic susținută de un alt pasaj din Hekhalot Rabbati: 


Rabinul Ishmael a spus: Membrii Havura, atunci, mi-au spus: Fiule al celor mândri, tu ești 
la fel de stăpân al luminii Torei ca și R. Nehunya ben Hakkanah. Vezi dacă poți să-l aduci înapoi 
din viziunile pe care le-a zărit. ... 

Imediat am luat o bucată de pânză de lână foarte fină și i-am dat-o lui R. Akiba, iar R. 
Akiba i-a dat-o unui servitor de-al nostru spunându-i: Du-te şi pune această pânză lângă o femeie 
care s-a scufundat şi totuși nu a devenit curată, și las-o să se scufunde [a doua oară]. Căci dacă 
acea femeie va veni şi va declara circumstanțele fluxului ei menstrual în fața companiei, va fi unul 
care va interzice [ca ea să meargă la soțul ei] şi majoritatea va permite. Spune-i acelei femei: 
Atinge această pânză cu vârful degetului mijlociu al mâinii tale şi nu apăsa cu vârful degetului pe 
ea, ci mai degrabă ca un om care ia de pe globul ocular un fir de păr care i-a căzut în ea, 
împingându-l foarte ușor. 

S-au dus și au făcut acest lucru și au pus pânza în fața lui R. Ishmael. Acesta a introdus în 
ea o ramură de mirt, plină de ulei, care fusese înmuiată în balsam pur, şi au pus-o pe genunchii lui 
R. Nehunya ben Hakkanah. Imediat l-au alungat din fața Tronului Gloriei, unde stătuse și privea: 


O mândrie minunată şi o putere stranie, 

O mândrie de înălțare şi o putere de strălucire. 

Care sunt stârnite înaintea Tronului slavei, 

de trei ori în fiecare zi, în înălțime. 

De când a fost creată lumea și până acum, pentru laudă. 


Această naraţiune îl înfăţişează pe R. Nehunya ben Hakkanah adânc în transă şi aparent 
inconştient de mediul său înconjurător. Colegii săi inițiați nu au dorit sau nu au îndrăznit să îl 
trezească din transă prin contact fizic direct, aşa că R. Ishmael a recurs la cea mai blândă dintre 
intervențiile imaginabile. EI a produs o heterosugestie, referitoare la cea mai mică impuritate rituală 
posibilă, şi aceasta a fost suficientă pentru a schimba conţinutul viziunii lui R. Nehunya. După ce 
Nehunya a fost alungat din al şaptelea cer, el s-a întors la colegii săi inițiați. 


pe interpretări ale formelor asumate de picăturile de ulei de pe suprafaţa apei. În alte cazuri, o sclipire de lumină pe 
suprafaţa unei foițe de apă sau de ulei era folosită ca focar pentru a induce autohirotonia, rezultând o variantă de 
scrying (crystal-gazing); vezi Yoram Bilu, "Pondering "The Princes of the Oil': New Light on an Old Phenomenon", 
Journal of Anthropological Research 37 (1981), 3/26978; Herbert Silberer, "The Origin and the Meaning of the 
Symbols of Freemasonry”, partea IV, Psyche and Eros 2 (1921), 308. În niciun caz nu a fost vorba de o reflexie în 
oglindă. 


Două paragrafe din Ma'aseh Merkabah indică, totuși, că cel puţin unele viziuni ale misticilor 
merkabah au fost experimentate cu ochii deschişi în timp ce se aflau în corp: 


R. Ishmael a spus: 

De îndată ce am auzit de la R. Nehunya ben Hakana, profesorul meu, acest anunț 
(literalmente auzind) m-am ridicat şi l-am întrebat toate numele prinților înțelepciunii şi de la 
întrebarea pe care i-am pus-o am văzut O lumină în inima mea ca zilele cerului (sau în plină zi). 

R. Ishmael a spus: 

De îndată ce m-am ridicat şi mi-am văzut faţa strălucind de la înțelepciunea mea <și> am 
început să detaliez pe fiecare înger din fiecare palat... 


R. Ismael a văzut o lumină în propria sa inimă şi pe propria sa față. Experienţa sa de 
percepție a simţurilor corporale a fost aparent neîntreruptă de starea sa vizionară. 

Aceste distincții între două tipuri de experiență vizuală sunt coerente, sugerez eu, cu 
inconsecvenţele dintr-un pasaj din Hekhalot Rabbati în care R. Nahunya a explicat diferenţa dintre 
două categorii de mistici merkabah: 


Gărzile celui de-al șaselea palat au obiceiul de a-i ucide pe cei care "merg şi nu coboară la 
Merkabah fără permisiune”. Ei planează asupra lor, îi lovesc şi îi bumbăcesc. ... Mentalitatea 
[celor care sunt uciși] este că nu le este frică și nici nu se întreabă: "De ce suntem arşi?" 

Apoi l-am întrebat: Cine sunt cei care sunt printre cei care coboară la Merkabah şi [cine 


sunt] cei care nu sunt? El ne-a spus. Aceia [care "coboară şi nu coboară la Merkabah"] sunt 


oamenii pe care cei care coboară îi iau cu ei, pe care îi aşează apoi deasupra și în faţa lor şi cărora 
le spun: "Priviţi cu atenţie, vedeţi, auziți şi uitaţi tot ceea ce spun şi tot ceea ce auzim în prezența 
Tronului Gloriei. Acești oameni, dacă nu sunt demni de această sarcină, sunt cei care sunt atacați 
de gărzile celui de-al șaselea palat. Fiţi atenţi, prin urmare, să alegeți oameni care sunt haverim 
potriviţi şi testaţi”. [sublinierea adăugată]. 


Cei care au coborât şi cei care nu au coborât la merkabah au reuşit să inducă stări vizionare 
care au permis apariția unor experienţe extatice de moarte. Cu toate acestea, experiențele au fost 
remarcabile prin absenţa fricii şi a reflecției logice. Viziunile erau în concordanță cu fenomenologia 
stărilor hipnagogice. Mavromatis menționează "o lipsă sau o scădere considerabilă a afectului" şi o 
pierdere a "conştiinţei de sine reflexive, împreună cu capacitatea de a depune efort şi de a gândi 
logic”. În schimb, în stările hipnagogice lucide, materialele vizionare coincid cu un ego redeşteptat. 
Afectarea este intensă, iar reflecția logică constantă. Expresia "cei care coboară şi cei care nu 
coboară la Merkabah" se referă, sugerez eu, la vizionarii care au atins hipnagogia fără a atinge şi 
luciditatea. Ei nu au reușit să atingă forma culminantă a lucidităţii: experienţa comuniunii divine. 
Materialele pe care le-am subliniat pot fi tratate ca o interpolare făcută de o mână ulterioară, de 
cineva care nu a înțeles sensul original al pasajului. Pentru acest autor, cei care au plecat fără să 
plece nu au fost vizionari care au reușit doar parțial. Ei nu au fost deloc vizionari. Ei au fost membri 
a1 audienței la şedinţele de spiritism ţinute de cei aflați în transă. 


Testul apei 

Să ne concentrăm atenția, pentru moment, asupra celor care au coborât la merkabah. Aceştia 
au trebuit să înfrunte proba pe care Gruenwald a descris-o ca fiind "testul apei”. Talmudul, Hagigah 
14b, relatează următoarea poveste: "Patru au intrat în 'Paradis: Ben Azai, Ben Zoma, Aher şi 
rabinul Akiba. Rabinul Akiba le-a vorbit: 'Când ajungeţi la locul plăcilor de marmură 
strălucitoare, atunci să nu spuneţi: Apă, apă! Căci este scris: Cel care spune minciuni nu va 


>" 


rămâne în faţa mea '. 


Scholem a afirmat că "acest pasaj celebru ... se referă destul de clar la un pericol real în 


procesul de ascensiune către "Paradis", însă explicația sa s-a limitat la demonstrarea faptului că 
misticii merkabah au înţeles astfel naraţiunea: 


Dar dacă cineva era nevrednic să-L vadă pe Rege în frumuseţea Sa, îngerii morți de la porţi 
îi tulburau simţurile şi îl derutau. Și când i-au spus: "Intră", el a intrat, iar instantaneu l-au apăsat 
și l-au aruncat în râul de lavă aprinsă. lar la poarta celui de-al șaselea palat i se părea că sute de 
mii şi milioane de valuri de apă se năpusteau asupra lui, şi totuşi nu era nici o picătură de apă, 
doar strălucirea eterică a plăcilor de marmură cu care era teselat palatul. Dar el se afla în fața 
îngerilor şi când a întrebat: "Care este sensul acestor ape?", ei au început să-l lapideze şi i-au 
spus: "Nefericitule, nu vezi tu cu ochii tăi? Eşti poate un urmaș al celor care au sărutat vițelul de 
aur și eşti nevrednic să îl vezi pe Rege în frumuseţea sa?” ... lar el nu pleacă până când nu-i lovesc 
capul cu gratii de fier şi nu-l rănesc. Și acesta va fi un semn pentru toate timpurile ca nimeni să nu 
greşească la poarta celui de-al şaselea palat și să vadă strălucirea eterică a plăcilor și să întrebe 


despre ele şi să le ia drept apă, ca să nu se pună în pericol. 


Deoarece termenul pardes, literalmente "livadă", dar metaforic "paradis", a fost împărtăşit 
de Talmud, Hagigah 14b, cu relatarea ascensiunii Sfântului Pavel la al treilea cer în 2 Corinteni 
12:24, o literatură academică considerabilă a fost dedicată "testului de apă" al misticismului 
merkabah. Niciuna dintre aceste lucrări nu explică care era problema pentru misticii merkabah. 
Scholem a recunoscut că, odată ce un mistic a picat testul și viziunea sa a luat-o razna, aceasta ar 
putea duce la o experiență de "moarte extatică”, adică un atac de anxietate în timpul experienței 
vizionare, dar semnificaţia testului, cu distincția sa între marmură şi apă, rămâne de explicat. 

O interpretare parțială a imaginilor poate fi dedusă din pasajele hekhalot. Viziunile erau în 
mod evident de o asemenea ordine încât a apărut o problemă hermeneutică. A fost posibil să se 
interpreteze conţinutul aparent al viziunii ca fiind podeaua de marmură a celui de-al şaselea palat 
ceresc, iar o astfel de interpretare a făcut posibil ca un vizionar să meargă pe podea. De asemenea, 
era posibil ca un vizionar să se îndoiască de realitatea marmurei, iar scepticismul cu privire la 
experiența vizuală ar fi precipitat o serie de iluzii evidente: un flux de lavă, un val mareic de apă, o 
bătaie cruntă cu bare de fier, toate acestea supraviețuind. Această circumstanţă era în concordanţă, 
sugerez eu, cu caracterul "pseudo-halucinatoriu" al stărilor hipnagogice lucide, ale căror halucinaţii 
sunt cunoscute ca atare în timpul experienţei lor. Nu era în concordanţă cu autohipnoza, a cărei 
"orientare specială spre realitate" reifică orice se întâmplă să fie conţinutul său. 

Textele hekhalot se refereau la o tulburare a simţurilor și la confuzie intelectuală nu pentru 
că imaginile imaginate erau incoerente, ci din opoziţie cu semnificația lor teologică. Misticii 
Merkabah doreau să intre într-un palat de marmură pe cer. Ei nu doreau să ştie că viziunile lor sunt 
ficțiuni ale improvizației lor. Această circumstanță seamănă cu poziția lui Carl Jung, care şi-a 
exprimat "îndoiala că putem presupune că un vis este altceva decât pare a fi” și a ales să "ia visul 
drept ceea ce este”. Jung era perfect conştient de "încercarea curajoasă a lui Freud de a elucida 
complexitatea psihologiei viselor", dar a respins cu fermitate explicaţia lui Freud conform căreia 
"visul este o simplă fațadă în spatele căreia ceva a fost ascuns cu grijă”. O diferență de opinie 
comparabilă pare să fi prevalat în antichitate. 

Halperin a considerat că "cea mai pură şi, prin urmare, probabil, cea mai veche versiune a 
testului "apei" este o variantă de lectură din Hekhalot Rabbati: 


Pentru că paznicii porţii celui de-al şaselea palat [| hekhal] aruncă şi varsă asupra lui mii şi 
mii de valuri de apă. Cu toate acestea, nu există nici măcar o picătură acolo. Dacă el ar spune: 
"Care este natura acestor ape?", ei aleargă după el în şi îl lapidează. "Nebunule!" îi spun ei. 
"Poate că descinzi din cei care au sărutat vițelul şi nu ești vrednic să îl vezi pe rege şi tronul său?” 
Dacă acest lucru este adevărat, o voce cerească se ridică din "Arabot Ragia": "Ei bine, ai vorbit! 
EI este coborât din cei care au sărutat vițelul şi nu este demn să vadă regele și tronul său”. EI nu se 


mişcă de acolo înainte ca ei să arunce asupra lui mii şi mii de topoare de fier [?]. 


Această versiune a testului apei era exact contrară semnificației sale majoritare în literatura 
hekhalot. Aceste imagini erau în mod evident iluzorii. Pentru că vizionarul s-a trezit că rezistă 
miilor de valuri de apă, a început să pună la îndoială adevărata natură a apei. Întrebările sale au fost 
interzise de îngeri, care au făcut aluzie la midrashim-urile rabinice care atribuiau idolatria viţelului 
de aur unei înţelegeri greșite a merkabah. Midrashim-urile afirmau că israeliţii au văzut un bou la 
Marea Roşie, l-au înţeles ca pe un aspect al zeului eliberării lor şi i s-au închinat. Analogia implica 
faptul că natura iluzorie a apelor morții nu trebuia investigată, iar acuzaţia angelică a fost 
confirmată imediat de o voce cerească. Însăşi existenţa unei voci transcendente îngerilor a dovedit 
eroarea de a diviniza sau ipostazia formele imaginate ale merkabah-ului şi ale apelor. A urmat apoi 
un atac de anxietate. 


Halperin a observat că motivul apei poate fi urmărit, printre alte surse, până la "marea de 
sticlă" din Apocalipsa 4:6.42 Dar el a trecut cu vederea cea mai veche instanță a testului die apă, 
care apare în Matei 14: 


Iar în ceasul al patrulea al nopții a venit la ei, umblând pe mare. Dar ucenicii, când l-au 
văzut umblând pe mare, s-au îngrozit, zicând: "Este o fantomă!" Și au strigat de frică. Dar îndată 
EI le-a vorbit, zicând: "Îndrăzniţi, Eu sunt; nu vă temeți”. 

Iar Petru I-a răspuns: "Doamne, dacă Tu ești, porunceşte-mi să vin la Tine pe apă”. EI a 
spus: "Vino". Petru a coborât din barcă, a mers pe apă şi a venit la Isus; dar când a văzut vântul, i 
s-a făcut frică şi, începând să se scufunde, a strigat: "Doamne, salvează-mă”. Isus a întins îndată 
mâna și l-a prins, spunându-i: "Omule de puţină credinţă, de ce te-ai îndoit?" (Mt 14:2531) 


Aici, ca şi în cel mai timpuriu caz de hekhalot, pericolul constă în reificarea apei. Numai 
atunci când Petru a tratat substanţa imaginată ca şi cum ar fi fost cu adevărat apă, aceasta a încetat 
să îi mai susțină greutatea. Utilizarea ulterioară şi majoritară a hekhalot-ului a păstrat atât motivul 
apei, cât şi conceptul de test, dar a remodelat contextele lor narative până când pericolul a constat în 
nereușita de a falsifica apa. 

Cele două varietăți de teste de apă reprezentau fiecare o atitudine față de experienţa 
vizionară. Una a interpretat imaginile în mod alegoric, cealaltă le-a acceptat ca pe o realitate 
subiectivă. Cele două abordări pot fi urmărite înainte de apariţia gnosticismului în apocalipsa 
iudaismului antic şi a creştinismului timpuriu. Apocalipsele evreiești şi creştine pot fi împărțite în 
două categorii de bază: apocalipse ale căror protagonişti au călătorit într-o lume subterană sau în 
cer; şi apocalipse ale căror viziuni trebuiau interpretate în manieră alegorică. În mod necesar, 
călătoriile apocaliptice se conformau unei cosmologii mitologice, dar apocalipsele alegorice erau în 
schimb capabile să se folosească de orice imagine care le ieşea în cale. Cele trei apocalipse care au 
fost canonizate în Biblie au aparținut toate şcolii alegorice: Daniel, în Vechiul Testament; 2 Ezra (4 
Ezra), în Apocrife (care fac parte din Bibliile romano-catolice) şi Apocalipsa, în Nou/ Testament. 
Interpretările alegorizante ale experienţelor vizionare au devenit normative atât în iudaismul rabinic, 
cât şi în creștinism. În schimb, vizionarii mitologici, jungiştii din antichitatea târzie, par să fi fost 
dați la o parte. Excluşi din structurile politice centrale ale rabinatului şi ale bisericii, ei au devenit, în 
cazul creştin, o erezie şi o schismă, iar în cazul evreiesc, o practică minoritară marginalizată şi 
excentrică. 


Gestionarea morţii extatice 
Misticismul Merkabah a produs un număr considerabil de rugăciuni sau imnuri care și-au 
găsit locul în cărțile de rugăciuni rabinice încă din secolele al II-lea și al III-lea. 


: "O persoană care doreşte să se folosească de acest mare 
mister. să recite îngerii care stau în spatele fiarelor sfinte ... şi să facă o rugăciune ca ei să nu [il] 
distrugă, deoarece sunt mai furioși decăt toate oștile înălțimilor". 


Distrugerea vizionarului de către îngerii celui de-al șaselea palat putea fi preîntâmpinată prin 


intermediul unei rugăciuni adecvate. 
."EI rostea acea rugăciune care vă va salva de 


la judecata lui Gehenom." Deoarece rugăciunile făceau posibile experienţele viziunilor, ele 
funcționau ca petiții chiar și atunci când cuvintele lor rosteau laude. "Făceai o rugăciune cu toată 
puterea ta şi prezența este prietenoasă cu el și îi dă voie să prindă vederea şi nu este afectat." 

Gestionarea detaliată a stărilor vizionare prin intermediul rugăciunilor a fost descrisă și într- 
un alt pasaj din Ma'aseh Merkabah: "E7/ i-a spus lui R. Ishmael: “Cum este posibil să le întrezăreşti 
și să vezi ce face RWZNYM Adonai Dumnezeul lui Israel?” R. Akiba mi-a spus: “Am rostit O 
rugăciune de milă şi prin aceasta am fost izbăvit'." 

Textul rugăciunii constă în aproape şaizeci de rânduri de laudă. Versurile de început sunt 


suficiente pentru a transmite caracterul poeziei: 


Binecuvântat eşti tu Adonai, Dumnezeu mare în putere. 
Cine este ca tine în cer și pe pământ? 

Sfânt în cer şi sfânt pe pământ. 

EI este un rege sfânt, el este un rege binecuvântat. 

EI este un rege distins peste tot carul. 

Tu ai întins cerurile, tu ţi-ai întemeiat tronul. 

Și numele cel mare este impodobit pe tronul slavei tale. 
Tu ai întins pământul. 

Ai aşezat în el un tron ca un scăunel pentru picioarele tale. 
Slava Ta umple lumea. 

Numele tău este mare şi puternic în toată puterea. 

Și nu există nicio limită a înţelegerii tale. 


Imediat după terminarea acestei rugăciuni, R. Akiba a avut o viziune: "R. Akiba a spus: 
Imediat ce am rostit această rugăciune, am văzut 640 de mii de miriade de îngeri <de serviciu> ai 
slavei care stăteau în faţa tronului slavei şi am văzut nodul tefilinului lui GRWYY Adonai 
Dumnezeul lui Israel şi l-am lăudat din toate mădularele mele". 

În Hekhalot Rabbati, tehnicile de gestionare a experienţelor vizionare adverse au fost 
explicate într-o discuţie despre spaimele de la intrarea în al şaptelea palat. Fayyor sau fiarele din 
merkabah îl priveau pe vizionar cu cei cinci sute doisprezece ochi ai lor, iar misticul suferea un atac 
de anxietate: 


Cea mai mare [teroare] dintre toate este reprezentată de cei cinci sute doisprezece ochi ai 
celor patru Hayot Sfinte din fața porții celui de-al şaptelea palat. [Există, de asemenea,] fețe de 
formă umană şi fiecare "faţă" are şaisprezece feţe pe fiecare Hayah din faţa porţii celui de-al 
șaptelea palat. 

De îndată ce acel om [adică inițiatul] imploră să coboare la Merkabah, prințul Anaphiel 
deschide ușile celui de-al şaptelea palat și acel om intră şi stă pe pragul porții celui de-al şaptelea 
palat şi Sfintele Hayot îl ridică. Cinci sute doisprezece ochi şi fiecare dintre ochii Sfântului Hayot 
este gol ca găurile unei site ţesute din ramuri. Aceşti ochi apar ca Julgerele şi se avântă încoace și 
încolo. În plus, există ochii Heruvimilor Puterii şi ai Roţilor Shekhinei, care sunt asemănători cu 
torțele de lumină şi cu flăcările cărbunilor aprinşi. 

Acest om tremură, se agită, se mişcă încoace şi încolo, intră în panică, este îngrozit, leşină 
și se prăbușește pe spate. Anaphiel, prinţul, și şaizeci şi trei de străjeri de la cele şapte porți ale 
palatului îl susţin şi toți îl ajută şi îi spun "Nu te teme, fiu al seminţiei iubite. Intră şi-l vezi pe Rege 
în splendoarea Sa. Nu vei fi măcelărit şi nu vei fi ars". 

Rege ilustru, Rege glorios, Rege magistral, Rege binecuvântat, Rege ales, Rege luminescent, 
Rege distins, Rege eroic, Rege sublim, Rege omniscient, Rege remarcabil, Rege disciplinant, Rege 
splendid, Rege maiestuos, Rege bogat, Rege etern, Rege aristocrat, Rege infinit, Rege memorabil, 


Rege demn, Rege radiant, Rege viu, Rege milostiv, Rege pios, Rege valoros, Rege cast, Rege drept, 
Rege stimat, Rege izbăvitor, Rege uimitor, Rege împodobit, Rege venerat, Rege simpatic, Rege 
comandant, Rege fervent, Rege înţelegător, Rege posesor, Rege prosper, Rege aurit, Rege 
credincios, Rege strălucitor, Rege tainic, Rege înțelept, Rege modest, Rege binevoitor, Rege 
răbdător, Rege împodobit, Rege salvator, Rege virtuos, Rege bucuros, Rege radiant, Rege sfințit, 
Rege ezoteric, Rege lăudat, Rege venerat, Rege compătimitor, Rege moderat, Rege atent, Rege 
liniştit, Rege senin, Rege împodobit, Rege perfect, Rege de sprijin, Binecuvântat să fie. 

Ei îi dau putere. Imediat, ei suflă într-o trâmbiță de "deasupra bolții care este deasupra 
capetelor Hayot-urilor” [Ezechiel 1:25]. Și Sfinţii Hayot îşi acoperă fețele, iar Heruvimii şi Roţile 
îşi întorc feţele, iar el stă drept, se întoarce şi se aşează în faţa Tronului Gloriei. 


Pentru a face faţă terorii sale în faţa ochilor creaturilor vii, vizionarul a recitat un şir de 
fraze, fiecare compusă dintr-un adjectiv diferit urmat de cuvântul "Rege". Cuvintele au funcționat 
pentru a-i reduce anxietatea, redându-i încrederea în Dumnezeu. Viziunea sa a reflectat prompt 
seninătatea sa. După ce au încetat să-l mai sperie, ființele angelice şi-au acoperit feţele sau şi-au 
întors capul. 

Deşi frazele repetau cuvântul "rege", ele nu erau hipnotice şi nu ar fi servit pentru a induce o 
transă. Ele au fost doar parțial plictisitoare sau monotone; de asemenea, au necesitat o vigilență 
considerabilă pentru a reţine numeroasele adjective diferite pentru a le recita. Combinația de 
neatenție ritmică cu o atenţie foarte atentă sau alertă este în concordanță cu fenomenologia 
hipnagogiei lucide. 


Viziune şi uniune 
Doctrina gnostică conform căreia conţinutul viziunilor variază în funcţie de perfecțiunea 
vizionarilor îşi are paralela în Ma'aseh Merkabah: 


R. Akiba mi-a spus: 
Dacă ar fi verticalitate şi dreptate în inima ta, atunci ai ști câte măsuri sunt în cer. 
EI mi-a spus: 
Când am fost în primul palat am fost drept, 
în al doilea palat am fost curat, 
în al treilea palat am fost drept, 
în al patrulea palat am fost perfect, 
în al cincilea palat am ajuns sfânt 
înaintea împăratului împăraților, binecuvântat este numele lui. 
În al şaselea palat am spus sfinţirea 
înaintea celui care a vorbit şi a creat şi a poruncit tuturor fiinţelor vii. 
astfel încât îngerul să nu mă măcelărească. 
În al şaptelea palat am stat în picioare în toată puterea mea. 
Am tremurat din toate membrele şi am spus: 
Tu ești Dumnezeul cel viu și întemeiat 
Tu ai creat cerul şi pământul. 
În afară de Tine nu există stâncă. 


Scholem a remarcat că "această tendință de a stabili etapele de ascensiune în paralel cu 
gradele de perfecțiune ridică în mod evident întrebarea dacă nu ne confruntăm aici cu o 
reinterpretare mistică a Merkabah-ului însuși”. Motivele merkabah-ului nu erau însă alegorizate. 
Ele erau considerate imaginare. Ca și ideile platonice, ele erau atât interne, cât şi externe, atât 
realizate subiectiv, cât şi meritate obiectiv. 

Cred că este foarte probabil ca misticii merkabah să fi fost familiarizați cu experiențele 
unitive extrovertive: extaze în care percepţia senzorială a lumii fizice coincide cu ideea unificării 


acesteia de către o conștiință intelectuală. In 3 Enoh, Enoh descrie transformarea sa în îngerul 
Metatron după cum urmează: 


Cel Sfânt, binecuvântat să fie, şi-a pus mâna pe mine şi m-a binecuvântat cu 1.365.000 de 
binecuvântări. M-am mărit şi am crescut în dimensiune până când am egalat lumea în lungime şi 
lățime. ... Nu a existat niciun fel de splendoare, strălucire, luminozitate sau frumuseţe în luminile 
lumii pe care El nu a reușit să le fixeze în mine. 


Enoh a devenit coextensiv cu cosmosul - atât lumea sau pământul, cât şi regiunile cerești. 
În uniunea extrovertită, extaticii au un sentiment al imanenţei spaţiale a unei conştiinţe intelectuale 
în lumea perceptibilă. Acolo unde găsim doctrine care subliniază dimensiunea cosmică a unei 
conştiinţe spirituale - de exemplu, în Proverbe 8:2731 , Platonismul Mijlociu, Neo- 
Aristotelianismul, Hermetismul, Mandaeismul şi midrash-ul rabinic despre Adam primar - putem 
suspecta în mod rezonabil, chiar dacă nu putem dovedi, o contribuţie a experienţelor unitive 
extrovertive. 

Devenind Metatron, "Prinţul prezenței divine", Enoh a avut acces la cunoașterea universală: 


Cel Sfânt, binecuvântat să fie, mi-a revelat din acel moment toate misterele înțelepciunii, 
toate profunzimile Torei perfecte și toate gândurile inimilor oamenilor. Toate misterele lumii şi toate 
ordinele naturii îmi sunt revelate așa cum sunt revelate în fața Creatorului. ... Nimic din cerurile de 
deasupra sau din adâncurile pământului nu îmi este ascuns. 


Numele "Metatron" provine probabil din grecescul metathronos, care, la fel ca mai 
obişnuitul synthronos, desemna un co-guvernator. Numele indica faptul că posesorul său trebuia să 
se distingă de Dumnezeu. 

Aceste povestiri despre Enoh pot fi înțelese atât ca legende ale trecutului, cât și ca 
precedente mitice pentru prezentul viu. Naraţiunile explicau faptul că figura biblică Enoh a devenit 
în trecut îngerul Metatron, pe care un mistic merkabah îl poate încă întâlni în al șaptelea palat. 
Textele semnificau, de asemenea, că era posibil ca o ființă umană muritoare precum Enoh, sau orice 
alt mistic merkabah, să se transforme într-o ființă macrocosmică şi să dobândească cunoştinţe 
universale. 

Transformarea misticului merkabah într-un înger a fost, de asemenea, exprimată diferit. În 
aşa-numitul text Ozhayah, după ce misticul merkabah ajunge în a șaptea anticameră, el este aşezat 
pe un tron: "Uită-te la tânărul care iese din spatele tronului pentru a te întâmpina; Zehubadiah este 
numele lui. EI îţi va lua mâna și te va așeza în poala lui. Nu numai pentru că veniţi cu permisiunea 
lui; el îi aşează şi pe alții pe un scaun... care este fixat în faţa [tronului de] glorie". 

Elliot Wolfson a observat că "tinerețea" este un epitet frecvent al lui Metatron. El a 
concluzionat că "actul de a se așeza şi viziunea consecventă a lucrurilor divine indică faptul că, în 
acest moment, misticul a atins rangul de ființă angelică și poate astfel să vadă lucruri care până 
atunci erau invizibile din perspectiva muritorilor". Deoarece îngerii de obicei stau în picioare şi nu 
se aşează pe tronul slavei, "a sta pe un tron ... proximizează divinizarea". A sta în poala lui 
Zehubadiah poate fi tratat ca o metaforă care semnifică unio sympathetica. Reveriile extatice unice 
trec uşor de la momente de uniune extrovertivă la momente de comuniune și ambele pot implica un 
sentiment de empatie (unio sympathetica) mai degrabă decât de identitate cu divinul. Empatia poate 
fi obținută, totuşi, prin unirea cu o ipostază (de exemplu, Shechinah, Metatron). 

Ipostatizarea gnosticului este implicată şi de termenul din literatura hekhalor pentru un 
mistic merkabah. Yored la-merkabah, literal "cel care coboară în car”, trebuie înţeles idiomatic, în 
conformitate cu utilizarea talmudică, ca "cel care intră în car”. Deoarece carul este tronul gloriei, 
intrarea în el implică o întronizare. 

Rachel Elior a remarcat că o "inovaţie-cheie" a literaturii hekhalot "se referă la conceptul de 
revelaţie, care nu mai este comunicarea inițiată de divinitate a voinţei absolute a divinității... ci... 
realizarea inițiată de om a unei viziuni asupra lui Dumnezeu și a tărâmurilor cereşti. " Introducerea 


unei practici de misticism extrovertit poate să fi motivat inovația doctrinară. Odată ce ipostaza 
demiurgică şi cea umană au devenit echivalente, revelaţia echivala cu cunoaşterea de sine. 

Dimensiunea enormă a lui Metatron a fost menţionată atât în 3 Enoh, cât şi în Hekhalot 
Rabbati. O enormitate similară este subiectul central al unui alt text, Shiur OQomah, "Măsura 
corpului". Este posibil ca Shi'ur Qotnah să fi avut o existenţă independentă înainte de includerea sa 
în textul din Merkabah Rabbah. În prezent, ne interesează semnificaţia sa ca o componentă a 
misticii Merkabah. 

Shi'ur Qomah vorbeşte despre yoser berai'shit, "Creatorul" (literal, "făuritorul începutului”), 
ca termen tehnic pentru demiurg, dar nu îl identifică cu Metatron. Iosif Dan a atras atenția asupra 
caracterului extraordinar al cifrelor furnizate de text. De exemplu, "treisprezece mii de ori zece mii, 
plus opt sute de parasang este înălțimea gâtului său" şi "negrul din ochiul său drept este de 
unsprezece mii cinci sute de parasang". Shi'ur Oomah nu a presupus un parasang persan standard 
de puţin peste trei mile, ci a definit explicit unitatea de măsură ca fiind de nouăzeci de mii de ori 
lăţimea pământului. Corpul divin era, în consecință, inimaginabil. Înainte de introducerea cifrelor 
arabe şi a lui zero, cifrele erau literalmente incalculabile. Dan a dedus că "scopul /cifrelor] este de a 
dovedi că 'corpul' divin este dincolo de orice cunoaştere, transcendând înțelegerea". El a oferit o 
interpretare similară a "multor sute de grupuri de litere care sunt descrise în această lucrare ca 
'nume'ale părţilor corpului divin”. Dan a sugerat că "probabil, numele, la fel ca şi numerele, nu au 
fost date pentru a transmite cunoștințe precise, ci mai degrabă pentru a transmite 
incomprehensibilitatea tărâmului divinului”. 

Conform unui pasaj din Shiur Oomah, scopul misticismului merkabah nu era doar o 
întâlnire cu fiinţe spirituale. Ca şi gnosticismul elenistic, gnoza evreiască culmina cu mântuirea 
misticului: "R. Ishmael a spus: Când am spus acest lucru în fața lui R. Aqiba, el mi-a spus. Oricine 
cunoaște această măsură a Creatorului său și slava Celui Sfânt, binecuvântat fie EI, este în 
siguranță în această lume și [în] lumea viitoare; el [trăieşte] mult în această lume şi [trăieşte] mult 
și bine în lumea viitoare". 

Este posibil, desigur, să interpretăm verbul "cunoaşte" ca o referire la învăţarea cărților. 
Parcurgerea învățăturilor conţinute în Shi'ur Oomah ar fi fost atunci condiţia prealabilă a mântuirii. 
Eu sugerez, totuși, că cunoaşterea măsurii demiurgului nu era considerată posibilă prin simpla 
acțiune a unui text. Măsura era incalculabilă. Aş sugera că putea fi cunoscută doar printr-o uniune 
mistică cu îngerul lumii demiurgice. 

Scholem a ridicat întrebarea: "Nu exista oare tentația de a-l considera pe om însuşi 
reprezentantul divinității, sufletul său tronul gloriei etc.?" Nu am găsit dovezi în acest sens. 

De asemenea, am fost incapabil să susțin o interpretare sistematică a diferitelor părți ale 
merkabah - adică figura umană, animalele, roțile şi așa mai departe - în termeni de părți ale 
sufletului uman. Textele hekha/ot nu par să conţină o doctrină a corespondenţei dintre microcosmos 
şi macrocosmos. Motivul pentru această circumstanţă este probabil să fi fost caracterul extrovertit al 
misticismului lor unitiv. Un mistic merkabah ar putea să se extindă pentru a deveni una cu îngerul 
lumii Metatron; dar se pare că nu a existat niciodată un moment de uniune introspectivă, când 
lumea s-a prăbuşit în sufletul misticului. 

Misticismul textelor hekhalot este coerent ca sistem de practică vizionară şi unitivă, dar este 
defectuos ca sistem de mit. Textele prezintă relativ puţin interes pentru primele cinci sau şase 
anticamere. Naraţiunile lor sunt în schimb preocupate de pericolul de panică care ar putea apărea, 
conform diferitelor tradiţii, fie în a şasea, fie în a şaptea anticameră. Textele abordează "testul cu 
apă" care ar putea induce panica, imnurile și recitările imnice care ar putea gestiona un atac de 
anxietate şi încoronarea vizionarului de succes, realizarea întronării uniunii extrovertite. Acest 
scenariu folosea doar o parte din mitologia mai veche a apocalipselor evreieşti. Nu au existat mari 
tururi ale lumii subterane şi ale cerurilor. În schimb, a existat o preocupare pentru tronul gloriei. 

Într-o serie de studii, Geo Widengren a citat date despre ascensiunea cerească din 
Mesopotamia antică, Israelul biblic, samaritanism, gnosticism, mandeism şi islam. Din motive 
teoretice, el a interpretat toate datele într-o manieră uniformă care se referea la instalaţiile rituale ale 
regilor divini sau sacri. Datele mesopotamiene!!! și israelite adunate de Widengren se refereau 


uneori la iniţierile regilor, dar atestau mult mai frecvent experiențele preoților şi profeților. In 
antichitatea târzie, ascensiunile cereşti păstrau uneori o semnificaţie inițiatică, dar, la fel ca religiile 
în general, ele dobândeau de obicei o pertinență pentru mântuire. Indiferent dacă ascensiunile au 


avut loc în această viață sau la începutul celei viitoare, ascensiunea era condiţia prealabilă a unei 
. Cu toate acestea, în cazuri rare, vedem influența 


persistentă a modelului inițiatic antic. Cele mai importante cazuri din apocalipsismul evreiesc se 
regăsesc în manuscrisele de la Marea Moartă. Ascensiunea celestă a dus la instalarea unui mare 
preot în Testamentul lui Levi 24, iar lui Enoh i-a fost încredințată o misiune de profet sau văzător în 
1 Enoh 7282. În acest context, utilizarea selectivă de către mistica merkabah a mitologiei 
ascensiunii poate indica, probabil, o datorie față de comunitatea Qumran. Este posibil, de asemenea, 
sau alternativ, să fi fost legată de ideologia regală care a înconjurat patriarhatul palestinian, înainte 
de dispariția sa în 425 e.n. 

Dacă majoritatea misticilor merkabah au înaintat cât mai direct posibil spre tronul gloriei, 
traseul pe care l-au urmat a fost determinat de criterii mai degrabă psihologice decât mitologice. 
Misticii merkabah căutau cam aceeași transformare despre care se vorbeşte în celebrele versuri din 
Psalmul al douăzeci şi treilea: 


Chiar dacă voi merge prin valea umbrei morţii, 
nu mă voi teme de niciun rău; 

pentru că Tu ești cu mine ... 

şi voi locui în casa Domnului 

pentru totdeauna. (Psalmul 23:4, 6) 


Alnaes și Grof au discutat în contextul experienţelor psihedelice, iar eu am demonstrat cu 
privire la utilizarea de către şamani a deprivării senzoriale“, că experienţele morţii extatice îşi 
schimbă în mod obișnuit caracterul odată cu repetarea. Pe măsură ce individul se adaptează la 
perspectiva morţii, ideea de a muri imediat - primul element conştient al experienţei - încetează să 
mai trezească un atac de anxietate și ajunge să fie întâmpinată cu seninătate. În unele cazuri, 
seninătatea se transformă într-o bucurie pozitivă şi pot urma experienţe unitive. 

Gnoza evreiască din literatura hekhalot consta tocmai în această transformare, care era în 
același timp a personalităţii şi a experienţelor sale vizionare. Hekhalot Zutarti l-a pus pe R. Akiba să 
le explice studenţilor săi că un proces de transformare, care era indicat de o succesiune de atitudini, 
ducea la mântuire: "EI le-a spus: 'Fiii mei, fiți atenți la Nume ... Pentru că oricine îl foloseşte în 
teroare, în spaimă, în puritate, în sfințenie şi în meşteşug, sămânţa lui se va înmulți, va avea succes 
în toate căile sale și zilele sale vor fi lungi." 


Caracterul angelic al limbajului 
Mai emfatic decât gnosticismul, misticismul merkabah atribuia limbajului puterea creatoare. 
In 3 Enoh, Dumnezeu i-a oferit lui Enoh transformat o coroană, pe care era scris: 


Literele prin care au fost create cerul şi pământul; 

literele prin care au fost create mările şi râurile; 

literele prin care au fost creaţi munţii şi dealurile; 

literele prin care au fost create stelele şi constelaţiile, fulgerele și vântul, tunetele 
și trăsnetele, zăpadă și grindină, uragan și furtună; 

literele prin care au fost create toate necesităţile lumii şi toate ordinele 

creaţiei au fost create. 


Acestea nu erau litere obișnuite. "Fiecare literă a strălucit din când în când ca fulgerele, din 
când în când ca torţele, din când în când ca flăcările, din când în când ca răsăritul soarelui, al 
lunii şi al stelelor." 


30 Merkur, Becoming Half Hidden, 19598. 


Puterea creatoare a limbajului a fost exprimată în Ma'aseh Merkabah prin motivul că 
Dumnezeu a creat lumea prin vorbire: 


Tu ai vorbit şi lumea a existat. 

Prin suflarea buzelor tale ai întemeiat firmamentul 

și marele tău nume este pur şi înălțat 

peste toate cele de sus şi peste toate cele de jos. 

Privilegiul pământului este numele tău. 

Și privilegiul cerurilor este numele tău. 

Și îngerii stau în numele tău și cei drepți se simt încrezători în numele tău. 


Într-adevăr, textul merge atât de departe încât afirmă că Dumnezeu însuşi nu este altceva 
decât numele său. "E! este numele său și numele său este el". Această doctrină poate fi considerată o 
reificare sau o concretizare a referinței evreiești comune la Dumnezeu prin intermediul 
circumlocuţiunii hashem, "Numele", sau, în aramaică, memra, "Cuvântul". Cu toate acestea, 
Ma'aseh Mevkabah a dus doctrina un pas mai departe, deoarece a descris numele lui Dumnezeu ca 
fiind mijlocul Său de creație: 


Binecuvântat ești tu Adonai, un singur Dumnezeu. 
Creator al lumii sale în numele său [unic]. 
Creator al tuturor printr-un Singur cuvânt. 


Dacă presupunem că această doctrină nu trebuie înțeleasă într-un mod care să intre în 


conflict cu povestea creaţiei din Geneza 1, ci trebuie tratată mai degrabă ca un comentariu la 
aceasta, ste necesar să deducem că humelă hi al ul Dumnezău conține în toate numele tuturor 
lucrurilor creaţiei. Şi din moment ce Dumnezeu nu este altceva decât numele său, Dumnezeu este 
echivalent cu creația sa. Dumnezeu este cel unul şi cel multiplu laolaltă. 

Doctrina devine puţin mai puțin ciudată odată ce ne amintim că se referă la creator, adică la 
demiurgul văzut pe tronul ceresc, distinct de Dumnezeul care se manifestă prin îngerul lumii. 

Doctrina era o versiune iudaică a teologiilor logos şi nous, comune stoicismului, 
neoplatonismului mediu şi neoplatonismului, creştinismului, neoaristotelismului și hermetismului. 

Îngerul lumii era, în esență, inteligența care dă ordine și formă cosmosului. Era principiul 
intelectual al coerenţei sau al raţiunii prin care și în care, prin intermediul căruia şi în care 
Dumnezeu a făcut lumea manifestă. Îngerul lumii este numele, la singular absolut numele în 
principiu, sau numirea ca atare. Îngerul lumii a fost principiul însuşi al numirii, creat şi creând prin 
intermediul numirii. 

Legătura dintre îngerul demiurgic al lumii și Dumnezeul care se manifesta prin el era în 
concordanţă cu statutul general al îngerilor. Scholem a remarcat: 


Fragmente din literatura heikhalot menţionează nume precum Adiriron, Zoharariel, 
Zavodiel, Ta'zash, Akhtriel. ... Formula "Domnul, Dumnezeul lui Israel” este foarte des adăugată 
la numele particular, dar mulți dintre îngerii principali au, de asemenea, această formulă adăugată 
la numele lor ... astfel încât nu se poate deduce din aceasta dacă fraza se referă la numele unui 
înger sau la numele lui Dumnezeu. Uneori, același nume servește la desemnarea atât a lui 
Dumnezeu, cât şi a unui înger. 


Textele hekhalot nu permit o afirmație concludentă, dar mă îndoiesc că îngerii erau 
concepuţi ca ființe existente în mod obiectiv care îşi vedeau de treburile lor, indiferent dacă erau sau 
nu observați de vizionari. Mai degrabă, bănuiesc că mistica merkabah a perpetuat conceptul care a 
fost exprimat în Biblia ebraică sub termenul femunah, "asemănare" (Numeri 12:8 şi paralele). 
Conceptul poate fi comparat cu eidolonul homeric, care se referea la imaginea sau reprezentarea 
unui zeu care apărea într-un vis sau într-o viziune. Imaginea vizuală era o percepţie nu a zeului, ci a 


unei imagini simbolice pe care zeul o transmitea vizionarului. În mod similar, Zaharia (3:110) şi-a 
imaginat un înger al lui Yahweh care rostea cuvintele lui Yahweh în numele lui Yahweh. Astfel 
înțeles, un înger ebraic era o figură sau un personaj teofanic în cadrul unei viziuni sau al unui vis, a 
cărui existenţă era limitată la durata experienţei sale vizuale. 


. Ca manifestare ipostatică a lui Dumnezeu, un înger 
putea fi numit prin referire la Dumnezeu; dar nu era nevoie să ne chinuim să-L distingem pe 
Dumnezeu de îngerii Săi. Îngerii nu aveau nicio existență în afara revelaţiilor. 

Philip S. Alexander a susținut că misticismul merkabah diferă de gnosticismul elenistic, 
printre altele, prin faptul că nu are mitul unei figuri a răscumpărătorului. Observaţia este o 
exagerare, dar indică o distincție importantă. 


erau profesori de gnoză. Ele nu i-au salvat pe gnostici. Ei 
SENEI IEI. Literatura hekhalot conţinea o concepție înrudită, dar diferită. Nicio ființă 


cerească nu a coborât pe pământ pentru a preda gnoza salvării. Enoh din 3 Enoh era cel mult o urmă 
rămasă a unui astfel de concept. Cu toate acestea, odată ce protagoniștii rabinici au ajuns sus, au 
întâlnit îngeri, dintre care unii funcționau ca învăţători ai gnozei. În majoritatea cazurilor, aceşti 
îngeri erau echivalenți cu ghizii și interpreții angelici ai apocalipticismului iudaic. Cu toate acestea, 
cel puțin Metatron din Hekhalot Zutarti şi 3 Enoh avea un rol dublu (în concordanță cu Hermes 
Trismegistus din Hermetism), atât ca profesor angelic de gnoză, cât şi ca înger demiurgic al lumii cu 
care se căuta unirea salvatoare. În plus, filozofia limbajului hekhalot implica faptul că toţi îngerii 
erau, într-un anumit sens, manifestări nu numai ale lui Dumnezeu, ci şi ale manifestării primare a 
lui Dumnezeu, demiurgul. Această doctrină a fost explicitată în Hekhalot Rabbati, unde 'Anafi'el, un 
portar al celui de-al şaptelea palat, a fost numit prin referire la demiurg: "E/ seamănă cu 
demiurgul””. Aşa cum este subliniat despre demiurg: "Gloria lui acoperă firmamentul (Habacuc 
ii1,3), la fel este şi cu 'Anafiel, slujitorul, care este un servitor care este numit după numele 
stăpânului său". 

Natura lingvistică a lumii - a îngerului, adică a manifestării lui Dumnezeu în cadrul creaţiei - 
nu punea puterea creatoare a lui Dumnezeu la dispoziția omului. Cu toate acestea, teologia a mers 
departe în explicarea puterii pe care limbajul a demonstrat-o în determinarea şi modelarea 
conținutului experienţelor vizionare. 


„ De asemenea, ea a 
furnizat o teorie parțială prin care să se explice funcționarea magiei. 


Magia 

Practicile magice ale misticilor merkabah erau în primul rând verbale. Ele constau aproape 
în întregime în "incantații (sau imnuri), rostirea de nume, farmece și peceți magice". Gruenwald a 
remarcat că "acolo unde erau cultivate experienţele autohipnotice și autosugestie, ne puteam 
aștepta să găsim solul potrivit pentru ca seminţele teurgice şi magice să crească". În aceste limite 
generale, magia hekhalot poate fi împărțită vag în trei clase de fenomene. Prima consta în nume 
care, în general, nu aveau nicio coerență etimologică sau lingvistică, dar care funcționau totuşi drept 
cuvinte de putere în timpul experienţelor vizionare. În următorul pasaj din Ma'aseh Merkabah, de 
exemplu, numele a doi îngeri au avut funcția magică de parole: 


Când m-am înălțat la primul palat, o rugăciune... M-am rugat și am văzut de la palatul ... 
primului firmament până la palatul celui de-al șaptelea firmament și de îndată ce m-am înălțat la 
cel de-al şaptelea palat am recitat (numele a) doi îngeri și am privit deasupra Serafimilor şi aceştia 
sunt ei STR HGLYWN. Și de îndată ce am recitat numele lor, ei au venit şi m-au apucat şi mi-au 
spus Omule, nu te teme. El este regele sfânt, pentru că el este sfânt deasupra tronului, înalt şi 
înălțat, și el este ales pentru totdeauna și distins deasupra carului. 


Numele magice desemnau fie îngeri, fie aspecte ale divinității şi erau descrise ca sigilii care 
urmau să fie prezentate ca pașapoarte portarilor angelici ai celor şapte palate. Sigilii cu funcții 


echivalente au fost, de asemenea, menţionate în diverse texte gnostice elenistice, iar obiectele 
rituale ar fi putut fi într-adevăr folosite în timpul experienţelor de ascensiune. În stări de transă mult 
mai eficiente decât în hipnagogia lucidă, asocierea pe de rost a numelor sau a obiectelor rituale cu 
scenarii narative aşteptate ar fi funcționat pentru a produce experienţele vizionare dorite. 

Cea mai mare parte a magiei din literatura hekhalot nu a fost folosită în contextul 
ascensiunilor. Instrucţiunile de invocare a sar torah, "prinţul torei”, depindeau de numele îngerilor 
ŞI erau acte de prestidigitație relativ simple. Nu era implicat niciun ritual sau foarte puţin, iar scopul 
magiei era ajutorul angelic în memorarea exegezelor Scripturii. Cu toate acestea, este semnificativ 
faptul că experienţele erau echivalente cu viziunile. În Merkabah Rabbah, R. Ishmael spunea despre 
practica sa sar tora: "in fiecare zi mi se părea că stau în fața Tronului Gloriei". 

Eforturile de a invoca sar torah erau, de asemenea, capabile să inducă revelații verbale: 


R. Ishmael a spus: Aveam 13 ani şi inima mea era mișcată în fiecare zi în care eram purtat 
într-un post. De îndată ce R. Nehunya ben Hakana l-a revelat pe Prinţul Torei, Prințul Chipului 
SWYR' s-a revelat (el însuși), mi-a spus Prinţul Torei YWPY'L este numele său şi orice caut îmi este 
revelat. 

R. Ishmael a spus: Am stat 12 zile în post, când am văzut că nu pot (...) m-am folosit de 
[numele] celor 42 de litere şi PYWYORT <şi> îngerul Constanţei a coborât nemulțumit. El mi-a 
spus: Cap gol! Nu voi ceda până când nu vei şedea patruzeci de zile. Imediat m-am înspăimântat şi 
am recitat cele trei litere şi el s-a ridicat. 


Scholem a sugerat că materialele din sar tora au fost o înlocuire târzie a misticismului 
merkabah, derivând dintr-o epocă în care ascensiunile vizionare au fost sporite sau înlocuite în mare 
parte de practici magice. Noţiunea de sporire merită subliniată. Ascensiunile vizionare și uniunile 
extrovertite constituiau o inițiere. Adăugarea altor practici, care ar putea fi efectuate după ce 
inițierea a fost finalizată, a fost o evoluție istorică dincolo de modelul unui mister, către modelul 
unui misticism. 

Nu există niciun temei pentru presupunerea că magia sar tora a înlocuit ascensiunile 
vizionare de-a lungul secolelor. Halperin a remarcat o ascensiune care avea ca scop dobândirea unei 
sar torah şi a concluzionat că textele hekhalot nu îşi au originea "în vreo clică ezoterică, ci în 
rândul maselor evreieşti”, "departe de intelighenția rabinică”, ca mijloc rapid şi uşor de a ajunge la 
stăpânirea Torei. Deşi pasajele nu permit demonstrarea concludentă a procedurilor implicate, funcția 
mnemonică a experienţelor sar torah a fost probabil produsă prin sugestii posthipnotice în timpul 
stărilor de transă. 

Un al treilea tip de magie este reprezentat de Sefer Ha-Razim, "Cartea misterelor”. Colecţia 
sa de rețete magice nu este în mod obişnuit inclusă în literatura hekhalor şi nici privită ca un text de 
misticism merkabah. Spre deosebire de literatura hekhalor, amestecul de ritual şi prestidigitație din 
Sefer ha-Razim seamănă cu papirusurile magice grecești şi demotice. Cele două tradiţii ale magiei 
iudaice aveau, totuşi, o asemănare generică. Ca şi mistica merkabah, Sefer ha-Rasim era 
moştenitorul lumii apocalipticismului iudaic. În timp ce 


„ De asemenea, mai multe dintre reţete 
presupuneau cel puţin un fel de experienţă vizionară. 

Magia din papirusurile magice grecești şi demotice depindea în mare măsură de vise, de 
viziuni care aveau cel mai probabil caracter autohipnotic, de viziuni care erau induse, cel mai 
probabil prin heterohipnoză, la băieți tineri care erau puri din punct de vedere ritualic, şi doar foarte 
rar de stări hipnapompice. Sefer Ha-Razim a fost în general mai puţin informativ cu privire la 
presupoziţii, dar a descris de mai multe ori viziuni scurte care erau în concordanţă cu o practică a 
autohipnozei. Luaţi în considerare următoarele pasaje: 


Când termini de repetat adjuraţia de douăzeci şi una de ori, priveşte în sus și vei vedea 
(ceva) ca un cărbune de foc coborând în sânge şi vin. 


Dacă doriţi să interogați o fantomă; staţi în fața unui mormânt şi repetați numele îngerilor 
din a cincea tabără. ... 

EI ar trebui să apară imediat. Dar dacă nu apare, repetaţi adjurarea a doua oară (şi) de 
până la trei ori. Când apare, pune flaconul în faţa lui și după aceea rostește cuvintele tale. 

Dacă doriţi să vorbiţi cu spiritele, ieşiţi la "locul celor uciși” și strigați acolo într-un mod 
cântat, văicărind. ... 

Dacă vezi în fața ta o coloană de fum, rostește-ți cuvintele şi trimite-o (pe ea) în orice scop 
dorești. 

Vei vedea că îţi va apărea o coloană de foc cu un nor pe ea ca imaginea unui om. Întreabă-l 
şi el iți va spune tot ceea ce întrebi. 

În ziua a şaptea, stai cu fața la (soare) când răsare şi adu în faţa lui tămâie de mirodenii 
cântărind trei sicli şi invocă de șapte ori numele îngerilor care îl conduc în timpul zilei. Apoi, dacă 
nu vi se răspunde după aceste şapte ori, mergeţi și invocați. ... 

La terminarea invocării tale, îl vei vedea în camera lui nupțială şi îl vei putea întreba (să 
prezică întrebări) despre moarte sau viaţă, bine sau rău. 

Dacă doriţi să vedeţi soarele în timpul nopții... 

Când vei termina de vorbit, vei auzi un tunet din nord și vei vedea ceva asemănător unui 
fulger ieşind și luminând pământul din faţa ta. lar după ce îl vei vedea, cu siguranţă te vei pleca la 
pământ şi vei cădea cu faţa la pământ şi te vei ruga. 

Apoi ridică-te şi vei vedea (soarele) în nord îndreptându-se spre est. După aceasta, pune-ți 
mâinile la spate şi apleacă-ți capul în jos și cere orice dorești. 

Când veţi termina de rostit adjuraţia, veți vedea în fața voastră ceva asemănător ceții şi 
fumului. 


Aceste reţete magice descriau viziuni foarte scurte care apăreau ca răspunsuri sau indicaţii la 
performanţele magicienilor de ritual magic și invocare. Experiențele vizionare erau privite ca semne 
care confirmau buna funcționare a procedurilor magice. Episoadele vizionare nu erau puncte de 
plecare pentru alte viziuni referitoare la alte evenimente, ființe sau peisaje. Conţinutul complet al 
viziunilor magicienilor era determinat de aşteptările inculcate de reţetele din Sefer Ha-Razim. 
Viziunile nu depindeau de manifestările inconștiente. Ele aveau un caracter autosugestiv şi puteau fi 
produse cel mai uşor prin utilizarea transei autohipnotice. 


Capitolul 8 


Muhammad și Mi'raj-ul său 


Tradiţia islamică datează chemarea lui Mahomed în luna Ramadan în anul 610 e.n., când 
Mahomed avea aproximativ patruzeci de ani. Calendarul musulman începe în anul 622 cu Hijra, 
"fuga" sau "migrația", când Mahomed şi adepții săi au emigrat de la Mecca la Medina. Mahomed a 
condus pentru prima dată Islamul în război la bătălia de la Badr din 624, când a obţinut o victorie 
împotriva forțelor superioare ale Quraysh din Mecca. Islamul a suferit o înfrângere serioasă la Uhud 
în 625, dar în 628 poziția musulmană s-a îmbunătățit suficient de mult încât Mecca i-a acordat lui 
Mahomed un tratat. În 630, musulmanii au ocupat Mecca aproape fără opoziţie şi au convertit 
întreaga populație. Mahomed a murit în 632. 

Coranul, cartea sfântă a islamului, este o colecţie de profeții care i-au fost revelate lui 
Mahomed în perioada de douăzeci de ani a activităţilor sale publice. Dacă, aşa cum cred 
cercetătorii, termenul Coran derivă din siriacul qeryana, care denumea lecturile scripturale ale 
bisericii creștine. Mahomed ar fi folosit profeţiile coranice ca texte pentru devoțiunea publică încă 
de la începutul carierei sale. Profețiile individuale au fost păstrate oral până la colectarea lor, 
conform tradiției musulmane, după moartea lui Mahomed. Cercetătorii critici favorizează, în 
schimb, părerea că Mahomed însuși a organizat o mare parte sau întreaga colecţie la un moment 
târziu al carierei sale. 

Dovezile istorice suplimentare ale lui Mahomed sunt considerabil mai puţin fiabile. 
Tradițiile biografice şi spusele lui Mahomed existente au fost înregistrate cel mai devreme la un 
secol şi, respectiv, la trei secole după moartea sa. 

Studiile moderne despre Mahomed au reflectat schimbarea relațiilor politice dintre culturile 
euro-americană și musulmană. O perioadă de şovinism imperial, cunoscută acum sub numele de 
orientalism, a fost urmată, în multe părţi, de o perioadă de solicitudine excesivă față de 
sensibilitățile musulmane. Deoarece musulmanii consideră Coranul drept o întruchipare perfectă şi 
ireproşabilă pe pământ a cuvântului preexistent al lui Dumnezeu, nu este surprinzător faptul că o 
mare obscuritate înconjoară circumstanţele reale, istorice şi prea umane ale experienţei profetice a 
lui Mohamed. 


Revelația din Coran 

Coranul foloseşte trei termeni pentru revelație. Nazzala şi anzala înseamnă ambele "a 
trimite în jos" şi invocă ideea că „AL treilea termen era verbul 
awha, "a revela", împreună cu substantivul său cognat wahy, "revelație". Richard Bell a observat 
că wahy se referă adesea la o linie practică de conduită, cum ar fi instrucțiunea lui Noe de a construi 
arca (11.36/8f;23.27), sau instrucţiunea lui Moise de a lovi marea şi stânca cu toiagul său (7.160; 
16.123/4). Atunci când termenul se referă la o doctrină,de exemplu, "Dumnezeul vostru este un 
singur Dumnezeu" (18.110; 21.108; 41.5), "formulările ... sunt întotdeauna destul de scurte, genul 
de frază ... care ar putea să treacă prin mintea unei persoane după examinarea unei întrebări, ca o 
decizie şi o rezumare a problemei". În cazul în care termenul se referă la relatări lungi, a susținut 
Bell, acesta nu se referă neapărat la comunicarea lor verbală, ci poate doar la ideea lor. 

Cu toate acestea, tradiția musulmană conform căreia wahy a constat în medierea de către 
Gabriel către Mahomed a cuvintelor reale înregistrate în Coran prezintă o problemă. Deşi Coranul 
prezintă proza rimată a unui maestru al stilului arab, ideile sale cad frecvent în incoerență 
momentană. Deoarece colaționarea diferitelor profeţii în cartea existentă a introdus multe disjuncții 
abrupte, cercetătorii moderni atribuie, în general, elementul criptic, aluziv sau enigmatic al textelor, 
în măsura în care este rezonabil, accidentelor de colaţionare. 

Rămâne însă problema stilului profețiilor. Coranul se complace în mistificare pentru a-și 
impresiona publicul, iar unele dintre aluziile sale au devenit, desigur, obscure prin trecerea timpului. 
Cu toate acestea, există și multe puncte în care Coranul cade în incoerență. Coranul recunoaşte că 
nici măcar Mahomed nu a înţeles totul. A treia sura afirmă: 


Unele dintre versetele sale sunt precise în semnificație - ele sunt fundamentul Cărții - iar 
altele sunt ambigue. Cei ale căror inimi sunt infectate cu necredință urmează partea ambiguă, 
astfel încât să creeze disensiuni prin încercarea de a o explica. Dar nimeni nu-i cunoaște sensul în 
afară de Dumnezeu. (sura 3:7) 


Bell a încercat să explice elementele incoerente ale Coranului presupunând că inspirațiile lui 
Mahomed erau de obicei nonverbale şi greu de exprimat în cuvinte. El a presupus, de asemenea, că 
Muhammad a avut inspiraţii scurte, dar le-a transformat din proprie inițiativă în versetele existente 
ale Coranului. Cu toate acestea, el a recunoscut că un verset din Coran nu poate fi reconciliat cu 
teoria sa. Comunicările clar verbale sunt indicate de versetul: "Dumnezeu nu vorbește cu omul decât 
prin wahy" (sura 42.50). 


După părerea mea, tradiția musulmană poate avea dreptate în această privinţă. Coranul 
poate într-adevăr să consemneze profețiile aşa cum le-a primit Mahomed, în măsura capacității sale 
de a le raporta şi de a le colaționa. El nu conţine înţelegerea sau comentariul lui Mahomed cu 
privire la profețiile sale. Avem doar textele în sine. Prin urmare, incoerențele care nu pot fi atribuite 
accidentelor de colectare a versetelor trebuie puse pe seama experiențelor profetice ale lui 
Mohamed. 

Un bun exemplu al caracterului conflictual al profeților lui Mahomed poate fi văzut în sura 
al-Anfal, "Prada", care "a coborât" imediat după victoria de la Badr. Deşi textul a fost scris ca un 
monolog, acesta se împarte uşor într-un dialog între două voci care se ceartă. O voce exprimă 
dorinţele voinţei egoiste sau ale ego-ului lui Mahomed, iar cealaltă reflectă conştiinţa sa: 


[Voinţa:] Ei te întreabă despre pradă. Spune: "Prada aparţine lui Dumnezeu și Apostolului. Prin 
urmare, aveți frică de Dumnezeu și puneţi capăt disputelor voastre. Supuneţi-vă lui Dumnezeu şi 
apostolului Său, dacă sunteţi adevăraţi credincioşi." 


[Conştiinţa:] Adevăraţii credincioşi sunt cei ale căror inimi se umplu de teamă la pomenirea lui 
Dumnezeu și a căror credinţă se întăreşte pe măsură ce ascultă revelațiile Sale. Ei sunt cei care își 
pun încrederea în Domnul lor, se roagă cu stăruință şi dau în pomană din ceea ce le-am dat Noi. 
Aceștia sunt adevărații credincioși. Ei vor fi înălțaţi şi iertaţi de Domnul lor, iar pentru ei se va face 
O provizie generoasă. 


[Voinţa:] Domnul vostru v-a poruncit să vă părăsiți casa pentru a lupta pentru dreptate, dar unii 
dintre credincioşi au fost reticenţi. 


[Conştiinţa:] Ei s-au certat cu tine în legătură cu adevărul care fusese revelat, ca şi cum ar fi fost 
conduși spre o moarte sigură în timp ce ei priveau. 


[Voinţa:] Dumnezeu ţi-a promis victoria asupra uneia dintre cele două bande, 

[Conştiinţa:] dar dorința ta a fost să iei în stăpânire pe cea care era neînarmată. 

[Voinţa:] EI a căutat să-Și împlinească promisiunea și să-i înfrângă pe necredincioși, astfel încât 
Adevărul să triumfe şi minciuna Să fie descurajată, deși răufăcătorii doreau altceva. 
Când te-ai rugat Domnului tău pentru ajutor, minciuna a răspuns: "ţi trimit în ajutor o mie de 


îngeri în rândurile lor”. 


[Conştiinţa:] Prin această veste bună, Dumnezeu a căutat să vă liniştească inimile, căci victoria 
vine numai de la Dumnezeu; Dumnezeu este puternic și înţelept. 


[Voinţa:] Aţi fost biruiţi de somn, semn al protecției Sale. 


[Conştiinţa:] EI a trimis apă din cer pentru a vă curăța și pentru a vă purifica de murdăria Satanei, 
pentru a vă întări inimile şi pentru a vă întări paşii. 


[Voința:] Dumnezeu Și-a revelat voința îngerilor, spunând: "Voi arunca groaza în inimile 
necredincioşilor. Taie-le capetele, taie-le chiar vârful degetelor!" 

Asta pentru că L-au sfidat pe Dumnezeu şi pe apostolul Său. Cel care îl sfidează pe Dumnezeu și pe 
apostolul Său va fi aspru pedepsit de Dumnezeu. Noi le-am spus: "Gustaţi asta. Flagelul Focului îi 
așteaptă pe necredincioşi”. (sura 8.114) 


În experienţele de comuniune, cum ar fi cele ale profetului evreu Ieremia, ale apocaliptiştilor 
evrei din antichitatea târzie, camera nupțială a gnosticilor eleniști şi o mare parte a 
pentacostalismului american modern, distincția dintre cele două voci interne este evidentă pentru 
extatici. Aceștia nu confundă cele două voci şi atribuie vocea experimentată pasiv, pe care, din 
motive de neutralitate, am numit-o conștiință, fie lui Dumnezeu, fie unui mediator angelic sau 
ipostatic. 

Mahomed a experimentat acelaşi tip de inspirații verbale coerente, dar a fost incapabil să îşi 
recunoască propriile răspunsuri voluntare la conștiință ca fiind propriile sale invenții. Produsele 
voinței sale, la fel ca şi conștiința sa, i s-au părut a fi revelații. Această circumstanţă este în 
concordanţă cu ipoteza că eforturile lui Mahomed de a obține hipnagogia lucidă au fost complicate 
de o stare de transă concomitentă. Activitatea autonomă a conștiinței - vocea revelației - este de 
obicei inconștientă, înainte de momentele sale de inspirație manifestă. Dar, datorită stării de transă a 
lui Mahomed, gândirea voluntară care a constituit luciditatea sa s-a desfăşurat la fel de inconștient. 
Atunci când gândirea sa inconștientă a devenit conștientă, aceasta a fost experimentată pasiv, ca o 
manifestare spontană. În acest fel, propria gândire voluntară a lui Mahomed a fost capabilă să 
falsifice caracterul revelator sau inspirator al conştiinţei, iar Mahomed, în mod naiv, le-a tratat pe 
ambele ca fiind cuvintele lui Dumnezeu. 

Bell a sugerat că sura 73.1-8 discuta despre compoziţia Coranului: 


Voi care sunteţi înfăşuraţi în mantaua voastră, vegheaţi toată noaptea, cu excepția câtorva 
ore; jumătate de noapte, sau chiar mai puțin: sau puțin mai mult şi recitaţi Coranul pe un ton 
măsurat, căci suntem pe cale să vă adresăm cuvinte de o gravitate covârșitoare. În timpul nopții, 
impresiile sunt cele mai puternice și cuvintele cele mai elocvente; în timpul zilei sunteţi presaţi de 
treburile acestei lumi. 


În timpul vegherilor sale nocturne, Mahomed recita, se pare, versete existente din Coran 
pentru a-și îndrepta gândurile către subiectul şi fenomenele revelației. În conformitate cu procesul 
de autosugestie din timpul stărilor de transă, recitarea servea la inducerea unor noi experienţe 
profetice. Cuvinte noi, exprimând idei noi, intrau în gândurile sale, uneori mărind pasaje existente, 
alteori ghidând editarea sau colaţionarea cărţii, dar în principal inovând pasaje complet noi. 

Un alt pasaj a fost înţeles în mod tradițional ca referindu-se la experiența lui Mohamed de a 
primi Coranul: "Nu trebuie să-ți mişti limba prea repede pentru a învăța această revelaţie. Noi 
înșine ne vom ocupa de colectarea și recitarea ei. Când o vom citi, urmăreşte-i cuvintele cu atenție; 
Noi înşine îi vom explica sensul". (sura 75.1619) 


Sura 15.16 interzice efortul de a anticipa sfârșitul unui verset, sfârşitul unui gând inspirat, 
din revelaţia începutului său. Tor Andrae a explicat că lui Mahomed i-a fost interzisă "orice urmă 
de intenţie și orice urmă de inițiativă personală", deoarece acestea au "o influență negativă asupra 
luxului liber şi spontan al inspirației." Nevoia lui Mahomed de a-şi minimiza producția de 
autosugestii este un indiciu suplimentar al utilizării transei de către acesta. 

Recursul obişnuit al lui Mahomed la stările de transă poate fi coroborat şi cu mai multe 
tradiții biografice. Una dintre acestea îl face pe Mahomed să răspundă la întrebările unor rabini 
evrei: "Spune-ne despre somnul tău". "Nu știți că un somn pe care susțineţi că nu îl am este atunci 


când ochiul doarme, dar inima este trează?" "De acord." "Așa este somnul meu. Ochiul meu 
doarme, dar inima mea este trează." Percepția simţurilor este reprimată în stările profunde de 
transă. În schimb, în stările hipnagogice lucide, percepţia simţurilor nu este niciodată mai mult 
decât uitată şi poate fi astfel restabilită imediat ce "inima" o dorește. 

Mai multe tradiţii sugerează că transele lui Mahomed erau simptome ale unei patologii. 
Andrae a sintetizat dovezile: 


'Ayesha, soția preferată a lui Mohammed, povestește: "Odată am fost martoră la modul în 
care revelația a venit la Apostolul lui Allah într-o zi foarte rece. Când a fost finalizată, fruntea îi 
picura de transpiraţie". Conform unei alte tradiţii, Abdallah Ibn 'Umar l-a întrebat pe Profet: "Știi 
când îţi vine revelaţia?" EL a răspuns: "Aud zgomote puternice şi apoi mi se pare că sunt înțepat de 
o lovitură. Nu primesc niciodată o revelaţie fără să am conștiința că mi se ia sufletul de lângă 
mine." Ibn Sa'd dă această zicală a Profetului: "Revelația îmi vine în două feluri. Uneori, Gabriel 
mă vizitează și mi-o spune ca și cum un om i-ar vorbi altuia, dar atunci ceea ce spune el este 
pierdut pentru mine. Dar alteori îmi vine ca un zgomot de clopot, astfel încât inima mea este 
confuză. Dar ceea ce îmi este revelat în acest fel nu mă părăsește niciodată". 


e ese Totuşi, diagnosticul nu poate fi admis. Fenomenele de transă 


pot apărea în epilepsie fie în fraza prodromală, înainte de apariţia inconștienței în timpul căreia pot 
apărea convulsii, fie după revenirea din inconştiență. Deşi conținutul transei include halucinații, 
iluzii şi aşa mai departe, ele sunt onirice prin asocierile lor quijotice. Dacă e să ne luăm după 
tradiții, Mahomed a experimentat transe în timpul leşinurilor sale, dar nici înainte, nici după acestea. 
Mai mult, o mare parte din productivitatea sa literară din timpul transei a fost uimitor de ingenioasă 
şi coerentă. Stările sale de transă dovedesc conflicte interne şi incoerență ocazională, dar nu haosul 
total al gândirii epileptice. 

Autoritățile medicale competente şi cercetătorii familiarizați cu datele medicale au ajuns la 


concluzia că Mahomed suferea de isteroepilepsie, o formă de nevroză ale cărei accese sau crize 
seamănă superficial cu atacurile epileptice. III IEEE EESTI. 

Singura evaluare psihanalitică existentă a personalității lui Muhammad atrage atenția asupra 
pierderilor repetate ale celor dragi în copilăria timpurie. Tatăl său Abdullah a murit înainte ca el să 
se nască. În primele luni ale vieţii sale, a fost alăptat de o sclavă a unchiului său Lahab. Cea de-a 
doua doică a sa, Hamila, l-a dus apoi la tribul ei, Bani Sad. Până când a fost înţărcat, doi ani mai 
târziu, nu a mai avut niciun contact cu mama sa, Amina. Când mama sa l-a văzut din nou, a fost atât 
de mulțumită de educaţia sa sănătoasă, încât l-a trimis înapoi să petreacă încă doi ani cu Hamila în 
tribul Bani Sad. Mahomed a început să sufere de convulsii la scurt timp după aceea, la vârsta de 
patru ani, dar mama sa l-a pus să continue printre Bani Sad pentru încă un an. La vârsta de şase ani, 
şi-a însoțit mama pentru a-i vizita rudele și mormântul tatălui său în Medina. Ea a murit în timpul 
călătoriei de întoarcere la Mecca. Mahomed a fost apoi crescut de un bunic, Abd-ul-Muttalib, care a 
murit când băiatul avea opt ani. 

Tradiţia susține că Muhammad a fost tratat bine atât de Abd-ul-Muttalib, cât şi de unchiul 
său, Abu Talib, care l-au crescut până la maturitate. Cu siguranţă, tăria sa de caracter sugerează că a 
fost foarte iubit în copilărie. Multe contradicții din comportamentul său de adult sunt totuşi coerente 
din perspectiva numeroaselor tragedii din copilărie. Deoarece copiii resimt pierderea timpurie ca pe 
un abandon, dorinţa lui Muhammad pentru tatăl pe care nu l-a avut niciodată ar fi coincis cu furia 
intensă de a fi fost abandonat de acesta. Conflictul emoţional va explica paradoxul de o viaţă al 
idealizării supunerii lui Mahomed şi al resentimentului violent faţă de autoritate. El a luptat 
împotriva politeismului din Mecca al strămoşilor săi, doar pentru a reinstaura piatra Kaaba ca centru 
al propriei sale religii. El a pretins că profeții evrei sunt precedenţii săi, dar a promovat politici 
criminale față de evrei. El concepea un Dumnezeu milostiv, dar transcendent, care era de o cruzime 
inflexibilă în pedepsirea manifestă a păcătoşilor. 


Conflictele emoționale pot fi observate şi în activitățile sexuale ale lui Mahomed, care erau 
marcate atât de dorinţa de a avea figuri materne, cât şi de evitarea lor extremă. Mahomed a fost 
celibatar până la vârsta de douăzeci şi cinci de ani, când s-a căsătorit cu Khadijah, o femeie bogată 
cu cincisprezece ani mai în vârstă decât el. I-a fost fidel până la moartea ei, un sfert de secol mai 
târziu, dar ulterior şi-a luat douăsprezece soții. A început prin a se căsători cu o altă văduvă în 
vârstă, Sauda, dar s-a logodit şi cu 'Ayesha, care era atunci un copil de şase ani. Muhammad a 
consumat căsătoria când 'Ayesha avea nouă ani. De asemenea, el i-a cerut unui fiu adoptat să 
divorţeze de soţia sa, pentru a se putea căsători el însuşi cu ea. Interesant este faptul că el a abolit 
obiceiul arab de a permite fiilor să moștenească soțiile tatălui lor. 

O tradiție biografică a chemării lui Mahomed este în concordanță cu această evaluare a 
personalităţii sale: 


Când a fost noaptea în care Dumnezeu l-a onorat cu misiunea sa şi s-a arătat milostiv cu 
slujitorii Săi prin aceasta, Gabriel i-a adus porunca lui Dumnezeu. "A venit la mine”, a spus 
apostolul lui Dumnezeu, "în timp ce dormeam, cu o cuvertură de brocart pe care era ceva scris, şi a 
spus: "Citeşte!" Eu am zis: "Ce să citesc?”. M-a apăsat cu ea atât de tare, încât am crezut că e 
moarte; apoi mi-a dat drumul şi a zis: "Citeşte!" Am spus: "Ce să citesc?" minciuna m-a apăsat din 
nou cu ea atât de tare încât am crezut că e moarte; apoi mi-a dat drumul şi a spus: "Citeşte!" Am 
spus". Ce să citesc?” El m-a apăsat cu ea a treia oară, astfel încât am crezut că este moartea şi a 
spus "Citeşte!" Am spus: "Atunci ce să citesc?" şi aceasta am spus-o doar ca să mă eliberez de el, 
ca nu cumva să-mi facă același lucru din nou. El a spus: 


Citeşte în numele Domnului tău care a creat, 
Care a creat omul din sânge coagulat 
Citeşte! Domnul tău este cel mai binefăcător. 
Care a învăţat prin stilou, 

A predat oamenilor ceea ce ei nu știau. 


Așa am citit, şi el a plecat de la mine. Și m-am trezit din somn și era ca şi cum cuvintele 
erau scrise pe inima mea. 


Visul descris de legendă a fost un coşmar. A nu se confunda cu un vis pur şi simplu deranjant 
sau anxios, coșmarul combină o anxietate extrem de intensă cu o senzație de presiune pe piept şi 
atât un sentiment, cât şi teama de sufocare. Jones a explicat coşmarurile ca fiind produse ale unor 
conflicte interioare legate de dorințele incestuoase nerezolvate față de mamă. Conflicte de acest 
ordin sunt tocmai ceea ce l-a motivat pe Mahomed să se căsătorească cu figuri-mamă şi apoi să se 
inverseze căsătorindu-se cu figuri-fiică. 

Dacă legenda coșmarului lui Mahomed ar fi avut o bază istorică, evenimentul ar fi putut 
ajunge să fie considerat drept chemarea profetică a lui Mahomed prin identificarea greşită a fricii 
sale de sufocare drept o experiență inițiatică a morţii extatice. Cu toate acestea, nu există nicio 
dovadă că Muhammad şi-a început cariera printr-o inițiere. 

Enormitatea pretenţiei lui Mahomed de a deveni profet poate fi explicată în modul cel mai 
satisfăcător prin presupunerea că acesta a ignorat alternative mai puţin extravagante. Atât Coranul 
(51.39,52; 69.42), cât şi tradiţiile islamice timpurii atestă că Meccanii păgâni din vremea lui 
Mahomed cunoşteau ghicitori, vrăjitori, poeţi, posedați şi nebuni. Cu toate acestea, tradițiile nu fac 
referire la experienţele mistice ale pneumaticilor sau ale "celor spirituali” din biserica siriacă. 
Muhammad nu ştia că pneumaticii erau capabili să comunice cu Dumnezeu, că experienţele 
revelatorii, echivalente cu ale sale, erau obişnuite şi nu rare printre adepţii lui Origen și ai Sfântului 
Grigore de Nyssa? Deoarece Mahomed nu a fost un ascet şi nu a introdus postul până în perioada sa 
medineză, când imita practica evreiască, chemarea sa legendară în timp ce era izolat într-o peșteră 
de pe un munte numit Hira, în apropiere de Mecca, poate fi considerată ca neistorică. Spre 


deosebire de legenda sa, activităţile sale istorice nu au fost modelate pe practicile pustnicilor sirieni 
care întreprindeau devoţiuni solitare în peşteri. 

Conform tradiției, atunci când Meccanii nu au ştiut inițial ce să facă cu Mahomed, ei au 
cerut sfatul rabinilor evrei din Medina, care l-au catalogat drept profet. Afirmația că evreii i-au 
recunoscut profeția poate fi pusă la îndoială; afirmaţia secundară că evreii au furnizat chiar 
conceptul de profeție este posibilă. Mahomed pretindea cel mai adesea că este un rasul, "mesager", 
un termen pe care îl aplica profeților evrei. Principalul scop al discuţiilor sale despre profeții biblici 
a fost crearea unui cadru conceptual care să îl facă inteligibil pentru publicul său arab. 

Doctrina profeției lui Mahomed a fost împrumutată, însă, din maniheism. Mani (216276), un 
mesopotamian, fusese crescut printre e/kasiți, o sectă baptismală iudeo-creştină care avea afinități 
cu misticismul merkabah. La doisprezece ani şi din nou la douăzeci şi patru de ani, el a avut viziuni 
în urma cărora s-a angajat să transforme gnosticismul într-o religie cu un apel explicit universal. 
Deşi a redus ezoterismul la minimum, Mani susținea că a confirmat și a completat o tradiție a 
"apostolilor luminii" care îi inclusese pe Seth, Noe, Enosh, Enoh, Sem, Avraam, Buddha, Aurentes, 
Zoroastru, lisus şi Pavel. Aparent chiar de la începutul carierei sale, Mahomed a transferat asupra sa 
aceeași doctrină a culminării istoriei profeților. 

Dacă Muhammad ar fi ştiut că experienţele religioase similare cu ale sale erau comune în 
biserica siriacă, ar fi presupus că era un profet şi nu un pneumatic? Cel puţin, ar fi eşuat să își 
justifice pretenţia de profeție prin contrapunerea acesteia cu misticismul? Nici Coranul, nici 
tradițiile biografice timpurii nu se preocupă de aceste întrebări. Se presupune că ele nu i-au trecut 
prin cap nici lui Mahomed, nici audienței sale. 

Un alt indiciu că Mahomed a fost autodidact este faptul că nu a învăţat pe nimeni practica sa 
de extaz. Nicio legendă nu susţine că el ar fi inițiat pe cineva. Cu atât mai puţin i-a urmat pe profeții 
ebraici în creşterea generaţiilor de profeți după el. Omisiunea este izbitoare. 

Poate că Muhammad nu și-a predat practica profeției pentru că nu putea. Dacă isteria l-ar fi 
determinat pe Mahomed să cadă în stări de transă, nu ar fi avut ce să predea. Pentru mintea lui 
Mahomed, tot ceea ce făcea era să se roage. Nevroza sa ar fi făcut restul. Recitalurile sale nocturne 
din Coran se pare că au servit drept indicii care au indus apariția stărilor de transă. Recitalurile şi 
rugăciunile au sugerat, de asemenea, caracterul religios al transei sale. 

Isteroepilepsia lui Mahomed a fost o condiție prealabilă a realizării sale istorice, dar nu mai 
mult decât o explicaţie parţială a acesteia. În mod clar, 

„ Odată ce şi-a provocat o transă, a determinat-o să ia forma unei 
experiențe de comuniune, iar inspirațiile neașteptate ale conștiinței sale au putut să se manifeste. 
Rezultatul a fost un amestec de nevroză, pioşenie şi geniu. 


De la Dumnezeu la Gabriel 

Bell a observat o schimbare importantă în înțelegerea lui Mahomed a experienţei vizionare 
în perioada sa mediniană. Coranul menţionează doar două ocazii în care Mohamed a avut viziuni 
fără echivoc. 


Prin Steaua  declinantă, compatriotul dvs. nu greșeşte, nici nu este înșelat! 
EI nu vorbeşte din propria sa fantezie. Aceasta este o revelaţie inspirată. EI este învăţat de unul 
care este puternic şi măreț. 

EI a stat pe orizontul cel mai de sus; apoi, apropiindu-se, a coborât la o lungime de două 
arcuri sau chiar mai aproape, și i-a revelat servitorului său ceea ce i-a revelat. 

Propria lui inimă nu i-a negat viziunea. Cum poți, atunci, să pui la îndoială ceea ce vede el? 

L-am văzut încă o dată la copacul sidra, dincolo de care nimeni nu poate trece. (Lângă el se 
află Grădina Odihnei). 

Când acel copac a fost acoperit cu ceea ce îl acoperea, ochii lui nu s-au rătăcit și nici nu s- 
au abătut: căci el a văzut unele dintre cele mai mari semne ale Domnului său, (sura 53.118) 


Bell a remarcat că "citite strict, aceste versete implică faptul că viziunile erau de la 


Dumnezeu, deoarece cuvântul 'abd, 'sclav' sau 'servitor”, descrie relaţia unui om cu Dumnezeu şi 
nu cu un înger; această interpretare este permisă de unii comentatori musulmani. 

Bell a observat, totuşi, că o sura ulterioară a reinterpretat viziunea şi a făcut-o să se refere la 
un înger: 


Jur pe planetele care se învârt şi pe stelele care răsar şi apun, pe noapte, când coboară, şi 
pe prima suflare a dimineţii: acesta este cuvântul unui mesager milostiv și puternic, ținut în onoare 
de Domnul Tronului, ascultat în cer, credincios încrederii sale. 

Nu, compatriotul tău nu este nebun. L-a văzut pe orizontul senin. El nu are resentimente faţă 
de secretele nevăzutului; nici nu este vorba de spusele unui diavol blestemat, (sura 81.1525) 


Muhammad a ajuns în cele din urmă să susțină că toate revelaţiile sunt mediate: "Nu este 
garantat niciunui muritor ca Dumnezeu să îi vorbească decât prin revelaţie | wahy], sau din spatele 
unui văl, sau prin intermediul unui mesager trimis și autorizat de El pentru a face cunoscută voința 
Sa" (sura 42.51). % 

Relatarea viziunilor lui Mohamed din sura 53 a fost urmată, aproape sigur printr-o 
juxtapunere editorială ulterioară, de un pasaj pe care se știe că Mohamed l-a revizuit, tocmai pentru 
a elimina profeţiile false. Versurile se citesc în prezent: 


V-aţi gândit la Al-Lat și Al-'Uzza și la Manat, cel de-al treilea? Tu vei avea fiii, iar eu voi 
avea fiicele? Aceasta este într-adevăr o deosebire nedreaptă! 

Acestea nu sunt decât nume pe care voi și părinţii voştri le-aţi inventat: Dumnezeu nu le-a 
conferit nicio autoritate. Necredincioșii urmează presupuneri deşarte şi capriciile propriilor lor 
suflete, deși călăuzirea Domnului lor le-a venit de mult, (sura 53.1923) 


Conform tradiţiei, versurile satanice ocupau inițial o poziție după prima întrebare. Ele 
începeau astfel: "Aceștia sunt Gharanig exaltaţi a căror mijlocire este aprobată". Într-o încercare de 
a obține sprijinul păgânilor mecani la începutul carierei sale, Mahomed recunoscuse funcția de 
mijlocire a celor trei "fiice ale lui Dumnezeu", aşa cum le numeau mecanii. Mahomed a revenit 
ulterior asupra acestei doctrine. Legenda relatează: 


Atunci Gabriel a venit la apostol şi i-a spus: "Ce ai făcut, Mohamed? Le-ai citit acestor 
oameni ceva ce nu ţi-am adus de la Dumnezeu şi ai spus ceea ce EI nu ţi-a spus”. Apostolul a fost 
amarnic mâhnit şi s-a temut foarte mult de Dumnezeu. Așa că Dumnezeu a trimis (o revelaţie), 
pentru că a fost milostiv cu el, mângâind şi făcând lumină în această afacere şi spunându-i că 
fiecare profet şi apostol dinaintea lui a dorit ceea ce a dorit și a vrut ceea ce a vrut, iar Satana a 
intervenit cu ceva în dorințele lui, aşa cum avea pe limbă. Așa că Dumnezeu a anulat ceea ce 
Satana sugerase. 


Versetele actuale, care denunță zeitățile feminine ca simple nume, au fost apoi revelate în 
locul versetelor satanice; iar teologia care explică incidentul a fost discutată într-o altă sura: 
"Niciodată nu am trimis un Singur profet sau apostol înaintea ta ale cărui dorințe să nu fi fost 
alterate de Satana. Dar Dumnezeu abrogă interjecțiile Satanei şi confirmă propriile Sale revelații. 
Dumnezeu este atotștiutor şi înţelept. EI face din interjecțiile Satanei o tentaţie pentru cei ale căror 
inimi sunt bolnave sau împietrite." (sura 22:5153) 


31 Deoarece Mahomed a adoptat pentru prima dată doctrina medierii revelaţiei la jumătatea carierei sale, 
ideea gnostică a unei ipostaze era probabil necunoscută pentru el anterior. Doctrinele maniheiste care sunt 
perceptibile la începutul carierei sale (a se vedea Andrae, Mohammed, 97, 107, 12223) pot fi tratate ca elemente 
rătăcite printre numeroasele influenţe culturale concurente din Arabia lui Mohamed. Richard Bell, The Origin of 
Islam in its Christian Environment (Londra: Macmillan, 1926), p. 154, a argumentat în mod convingător că 
relatarea docetică din Quaran a crucificării (sura 4.15658) nu a fost probabil concepută într-o manieră gnostică. În 
schimb, a servit la reconcilierea poveștii lui Isus cu afirmaţia standard a lui Mahomed că Dumnezeu i-a salvat 
invariabil pe profeţii lui Dumnezeu de la catastrofă. 


Sugerez că este semnificativ faptul că colaționarea profeţiilor din Coran a juxtapus cele 
două viziuni, iniţial ale lui Dumnezeu, dar reinterpretate ulterior ca fiind ale lui Gabriel (53.118), cu 
textul revizuit al versetelor satanice (53.19f). Se presupune că cele două pasaje au avut origini 
separate. Cu toate acestea, ele au fost unite prin nevoia lor de reinterpretare. 


Viziunile alegorice ale lui Mahomed 

Schimbarea hermeneutică a lui Mahomed poate fi probabil legată de mai multe legende 
biografice care descriu viziuni din perioada sa mediniană. Cea mai veche legendă se referă la 
profeția lui Mahomed privind victoria în bătălia de la Badr, când musulmanii din Medina au 
înfruntat atât o armată, cât şi o caravană a Quraysh din Mecca. Pe câmpul de luptă, în timp ce 
Muhammad aștepta începerea luptei, a căutat în mod evident asigurarea divină cu privire la 
rezultatul acesteia: 


Apoi apostolul ... s-a întors la colibă şi a intrat în ea, și nimeni nu era cu el acolo, în afară 
de Abu Bakr. Apostolul Îl implora pe Domnul său pentru ajutorul pe care i-l promisese, iar printre 
cuvintele sale se aflau și acestea: "O, Doamne, dacă această bandă va pieri astăzi, Tu nu vei mai fi 
venerat". Dar Abu Bakr a spus: "O, profet al lui Dumnezeu, implorarea ta constantă îl va supăra pe 
Domnul tău, căci cu siguranță Dumnezeu Îşi va îndeplini promisiunea faţă de tine”. În timp ce 
apostolul se afla în colibă, a dormit un somn ușor, apoi s-a trezit şi a spus: "Fii de bun augur, o, 
Abu Bakr. Ajutorul lui Dumnezeu vine spre tine. lată-l pe Gabriel ţinând frâul unui cal şi 
conducându-l. Praful este pe dinții lui din față." 


Coranul face aluzie la această profeție în versetul: "Deși Dumnezeu a promis că una dintre 
cele două coloane (va cădea la voi), voi aţi dorit-o pe cea care nu era înarmată" (sura 8.7). 
Legenda viziunii a fost consecventă. Ea înfățișa capturarea unui cal care fugise în viteză. Imaginea 
implica o înfrângere a războinicilor Quraysh călare, spre deosebire de capturarea cămilelor 
caravanelor. Afirmația legendei conform căreia Mahomed a interpretat viziunea ca pe o profeție a 
unei victorii fără rezerve poate fi considerată o exagerare. Nu este în concordanță cu sura 8.7 și 
suprainterpretează viziunea descrisă în legendă. 

Care a fost starea de conștiință a lui Mahomed în timpul acestei viziuni? Discuţiile arabe 
timpurii despre starea de conștiință erau foarte simpliste şi se limitau la doar două categorii: veghe 
şi somn. Atunci când această naraţiune afirmă că Mahomed dormea, tot ceea ce înseamnă în mod 
necesar este că el a experimentat viziunea în mintea sa ca atunci când dormea, mai degrabă decât 
prin ochii săi ca atunci când era treaz. Textul nu trebuie înțeles ca afirmând că somnul natural a fost 
în mod necesar starea sa precisă de conștiință. Era Mahomed în transă? Sau într-o stare 
hipnagogică? 

O stare hipnagogică a fost descrisă cu siguranţă într-o altă tradiție despre bătălia de la Badr, 
care atribuie o viziune alegorică similară unuia dintre adepţii lui Mahomed: 


Ouraysh au înaintat şi când au ajuns la al-Juhfa Juhaym b. al-Salt b. Makhrama b. al- 
Muttalib a avut o viziune. EI a spus: "Între trezire și somn, am văzut un bărbat avansând pe un cal 
cu 0 cămilă, apoi s-a oprit şi a spus: "Ucişi sunt 'Utba şi Shayba şi Abu'l-Ilakam şi Umayya" (și a 
continuat să enumere oamenii care au fost uciși la Badr, toți nobili ai Quraysh). Apoi l-am văzut 
înjunghiindu-și cămila în piept și trimițând-o liberă în tabăra morţilor, iar fiecare cort era plin de 
sânge”. Când povestea a ajuns la Abu Jah, acesta a spus: "lată un alt profet de la B. al-Muttalib! 
EI va şti mâine, dacă îi vom întâlni, cine va fi ucis!" 


Starea "între veghe şi somn" este hipnagogică, prin definiție. 
Viziuni scurte care au fost interpretate alegoric au fost, de asemenea, raportate de 


Muhammad în legătură cu bătălia de la Uhud, asediul de la al-Taif și cu o ocazie ulterioară din viața 
sa. Muhammad era probabil îndatorat Bibliei pentru ideea de interpretare alegorică. El a dedicat o 


sura din Coran poveștii lui Iosif. Narațiunea oferă o descriere detaliată a practicii lui Iosif de 
interpretare a viselor (12.47, 3637,4349) şi subliniază faptul că actul de interpretare a fost revelat 
divin (12.6,37,4345). 

Este puţin probabil ca Mahomed însuși să fi citit Biblia sau chiar să 1 se fi citit. Coranul 
improvizează liber în prezentările sale ale poveştilor biblice. Este ignorant cu privire la scrierea 
profeților în afară de Iona şi conţine erori elementare, Daman este identificat ca vizir al faraonului 
(28.6,8,38; 29.39; 40.24,36), iar Maria, mama lui lisus, este numită sora lui Aaron şi fiica lui Imran 
(19.20; 66.12). Se presupune că Mahomed şi-a datorat cunoştinţele despre Biblie comunicărilor 
verbale. Cu toate acestea, o sursă creştină este improbabilă, deoarece Mahomed nu cunoștea 
învățături creştine de bază precum căderea omului şi răscumpărarea lumii prin crucificarea și 
învierea lui lisus. Dintre Evanghelii, Mahomed cunoştea relatările despre copilărie, dar nimic 
despre lisus adult. 

O datorie față de iudaism este dovedită de acurateţea frecventă a Coranului în prezentarea 
detaliilor narative care îşi au originea în midrash-ul rabinic. O tradiție islamică consemnează faptul 
că Mahomed l-a pus pe Zaid b. Thabit să înveţe să citească "ebraică", astfel încât acesta să poată citi 
pentru el unele texte iudaice. Este posibil ca un dialect iudeo-arab, scris cu caractere ebraice, să fi 
fost folosit în rândul evreilor arabi. Este posibil ca Muhammad să fi aflat de hermeneutica 
alegorizantă a lui Iosif din aceste surse sau din altele similare. 

Coranul a abordat în mod explicit problema teologică a datoriei lui Mahomed față de un 
non-musulman: 


Știm că se spune: "Un muritor l-a învăţat”. Dar omul la care ei fac aluzie vorbeşte o limbă 
străină, în timp ce aceasta este o vorbire arabă elocventă. (16.103) 

Necredincioșii spun: "Acesta nu este decât un fals de invenţie proprie, în care l-au ajutat 
alții”. Nedrept este ceea ce spun ei și fals. 

Și ei spun: "Fabule ale anticilor a scris el: ele îi sunt dictate dimineaţa și seara”. 

Spune: "Ea este revelată de Cel care cunoaşte tainele cerurilor şi ale pământului. El este 
iertător și milostiv”. (25.46) 


Cala 
toate acestea, el a considerat inspiraţia propriilor sale versiuni ale povestirilor biblice drept revelația 
lor divină. EI a citat prezentarea lor în arabă fluentă, mai degrabă decât traducerea greoaie, ca 
dovadă a afirmației sale. 


Întâlnirea lui Mahomed cu gnoza 

Îngerul care a mijlocit revelaţiile către Mahomed a fost identificat în Coran ca fiind Gabriel 
(2.91), însă numele nu a fost introdus până în perioada medineană. Mahomed a aflat probabil de 
acest nume din povestea anunţării de către Gabriel a concepției lui lisus de către Maria. Cu toate 
acestea, dubla funcţie a lui Gabriel ca reprezentant vizibil al lui Dumnezeu și spirit invizibil al 
inspirațiilor verbale în experienţa profeției lui Mahomed suportă comparații cu ideile talmudice 
despre arhanghelul Mihail, "prinţul lumii". În mod important, funcţiile lui Mihail au fost atribuite de 
misticii merkabah îngerului Metatron, care a fost uneori descris mai abstract ca Geburah, o "putere" 
sau "dynamis" ipostatică. Numele asemănător Gabriel înseamnă "puterea lui Dumnezeu". 

Faptul că Mohamed a avut contact personal cu mistica merkabah în timpul şederii sale în 
Medina a fost stabilit de David J. Halperin. O serie de hadith-uri îl identifică pe al-Dajjal, omologul 
musulman al Antihristului, cu Ibn Sayyad sau Ibn Sa'id, un băiat evreu care a trăit în Medina când 
Mahomed era rezident acolo. Se spune că acesta s-a convertit ulterior la islam şi a murit în bătălia 
de la al-Harrah din 683. Deoarece este puțin probabil ca tradiția să îl fi euhemerizat pe al-Dajjal, 
asocierea personajului escatologic cu o persoană aparent istorică implică faptul că legendele 
existente despre Ibn Sayyad au avut o bază istorică. 

Legendele care au supravieţuit sunt notabile. În una dintre ele, Mahomed și Ibn Sayyad îi cer 
fiecare celuilalt să îl recunoască drept profet. Mahomed nu ripostează. Un grup de legende au forma 


comună a unei întrebări adresate de Muhammad, urmată de răspunsul lui Ibn Sayyad şi de decizia 
lui Muhammad ca răspuns. Într-un caz, întrebarea se referă la praful din Paradis, pe care Ibn Sayyad 
îl identifică corect. O altă poveste ne permite să identificăm concepția paradisului: 


Apostolul lui Dumnezeu i-a spus lui Ibn Sa'id: "Ce vezi?” 
EI a răspuns: "Văd un tron pe mare (bahr, var, ma”. 

apă), în jurul lui al-hayyat (var, hayyat)”. 

Apostolul lui Dumnezeu a spus: "EI vede (yara; var, dhaka, 
adică) tronul diavolului ('arsh iblis)". 


Halperin a sugerat că cuvântul hayyat "trebuie explicat ca o formă arabizată a ebraicului 
hayyot, “creaturi vii” ", care poartă sau înconjoară tronul divin din cartea biblică Ezechiel şi mistica 
merkabah care contempla imaginile sale. Figurile angelice erau denumite în mod obișnuit "purtători 
de tron" (hamalat alarsh) în legendele islamice; doar aici au fost denumite hayyar. 
O altă legendă a lui Ibn Sayyad îl portretizează pe Mahomed într-o manieră jenantă, ceea ce 


pledează pentru autenticitatea sa: 


Apostolul lui Dumnezeu și Ubayy b. Ka'b au pornit spre livada de palmieri (nakhl) în care 
se afla Ibn Sayyad, până au intrat (dakhala) în livada de palmieri. Apostolul lui Dumnezeu a 
început să se ascundă printre trunchiurile copacilor de palmier, înșelându-l (yakhtilu) pe Ibn 
Sayyad, ca să audă ceva de la Ibn Sayyad înainte ca acesta [Ibn Sayyad] să-l poată vedea. Ibn 
Sayyad zăcea pe patul său (firashihi), într-o mantie (qatifah) a sa, în care (fiha,; = "provenind din 
care"?) se auzea un sunet scăzut, nearticulat (zamzamah). Mama sa l-a văzut pe Apostolul lui 
Dumnezeu în timp ce se ascundea printre trunchiurile palmierilor şi a spus: "O, Saf ! - acesta era 
numele lui - acesta este Mohamed". Atunci el a fost trezit. Apostolul lui Dumnezeu a spus: "Dacă ea 
l-ar fi lăsat, el ar fi clarificat (bayyana)!" 


Halperin înţelege povestea ca fiind o relatare a lui Ibn Sayyad într-o stare alternativă, 
înfăşurat într-o mantie, aşa cum era caracteristic lui Mahomed, ghicitorilor arabi şi misticilor 
merkabah. Recursul lui Ibn Sayyad la o livadă de palmieri, care trebuie să fi fost ceva obișnuit din 
moment ce Mahomed se aştepta să-l găsească acolo, poate fi asociat cu o practică mantică evreiască 
pe care sursele talmudice şi gaonice o numeau "conversaţia palmierilor”. 

Tradițiile lui Ibn Sayyad au o implicaţie importantă. În timpul şederii sale în Medina, 
Mahomed a avut suficient acces în comunitatea evreiască pentru a afla identitatea unui tânăr 
practicant al misticismului merkabah. Trebuie atribuită o dată nu mai târziu de 626, când Mahomed 
i-a expulzat pe evrei din Medina. Dar, deoarece contactele pozitive cu evreii trebuie să fi început 
înainte de migraţia iniţială a lui Mahomed în Medina, Mahomed ar fi putut întâlni misticismul 
merkabah încă din 623 sau 624. 

Cunoaşterea de către Mahomed a misticismului merkabah poate sta, de asemenea, la baza 
surei 6.35, în care lui Mahomed i s-a spus că şi-ar putea satisface adversarii "dacă ai putea găsi o 
cale de coborâre în pământ sau o scară în cer pentru a le aduce un semn". Imaginea unei scări era 
probabil biblică. Coranul a folosit de două ori termenul sullam cu referire la scara ascensiunii 
(6.35; 52.38). Biblia foloseşte termenul ebraic omonim, sullam, pentru a desemna scara spre cer pe 
care Iacov a văzut-o în vis (Gen 28:12). În sura 70, Coranul a folosit în schimb termenul ma'arij, 
care înseamnă "scări", pentru a-l descrie pe Allah ca fiind Dhu 'l-ma'arij, "Domnul scărilor”, la care 
"îngerii şi Duhul urcă într-o zi a cărei măsură este de cincizeci de mii de ani". În utilizarea 
ulterioară a limbii arabe, termenul cognat mi'raj, "scară", a căpătat semnificaţia 'uruj, 
"ascensiune". 

Motivul scării se compară cu un pasaj din Hekhalot Rabbati, unde "Rabinul Ishmael a spus: 
Toţi haverimii [adică cei inițiați] compară acest lucru cu un om care are o scară în mijlocul casei 


sale, care urcă şi coboară pe ea şi nu există nicio creatură care să-l oprească". * 


32 Hekhalot Rabbati 22:3; Blumenthal, 73. Comparaţia a fost remarcată de Altmann, Studii, 42. 


Nu cunoaştem calitatea sau conținutul întâlnirii lui Mahomed cu misticismul merkabah. 
Posibilitatea ca el să fi fost inițiat în enoza ezoterică se bazează pe un verset coranic enigmatic şi 
foarte dezbătut: " 


"Slujitorul"” lui Dumnezeu era, probabil, Mahomed; iar "Templul sacru" este o formulare 
utilizată în Coran cu referire exclusivă la sanctuarul din Mecca (2.139 şi urm.; 5.3; 8.34; 9.7 şi 
urm.; 22.25; 48.25 şi urm.). Alte referiri coranice la "împrejurimile pe care le-am binecuvântat" se 
referă la Ţara Sfântă (7.133; 21.71, 81; 34.17); însă identificarea de aici poate fi pusă sub semnul 
întrebării deoarece schimbarea pronumelor de la "EI" la "Noi" poate indica faptul că fraza a fost 
adăugată la textul original. Exegezele musulmane tradiționale ale acestui verset identifică templul 
sacru cu (Caaba din Mecca şi templul îndepărtat cu templul din Ierusalim al evreilor. Legendele 
despre isra, sau călătoria de noapte a lui Mahomed la Ierusalim, relatează un itinerar în concordanţă 
cu exegezele. Totuşi, primele tradiții biografice diferă în ceea ce priveşte afirmația că isra a fost 
urmată imediat de mi'raj sau ascensiunea la cer. Ibn Ishaq a prezentat cele două evenimente ca pe o 
singură călătorie continuă, dar Ibn Sa'd, care a scris la şaptezeci de ani după Ibn Ishag, le-a datat cu 
douăsprezece şi, respectiv, optsprezece luni înainte de emigrarea la Medina. Cercetătorii moderni au 
citat sura 17.1 ca dovadă că prima formă a tradiţiei vorbea despre isra, dar nu şi despre mi'raj. 

Există o problemă cu presupunerea. Pe Muntele Sion nu se afla niciun templu în epoca lui 
Mahomed. Templul lui Solomon fusese distrus de babilonieni în 586 î.e.n., iar cel de-al doilea 
templu fusese ras de romani în 70 e.n.. Este posibil ca Muhammad să nu fi fost conștient de aceste 
fapte şi să fi compus un verset coranic care se referă la un templu inexistent din Ierusalim. 

Alternativ, deoarece versetul coranic se referă la un templu îndepărtat, fără a specifica 
locația acestuia, s-ar putea considera că se referă la templul pe care Mahomed îl putea vedea: 
templul ceresc pe care apocaliptiştii evrei şi Noul Testament îl localizau în Noul Ierusalim, care 
continua să fie vizitat de misticii evrei merkabah. Speculaţiile exegetice ar fi înțeles atunci greșit 
versetul şi ar fi interpolat o călătorie preliminară pe timp de noapte de la Mecca la muntele 
templului pământesc din Ierusalim, înainte de ascensiunea lui Mahomed. Coranul s-ar referi în 
schimb la o ascensiune nocturnă de la Mecca la templul lui Dumnezeu din ceruri. Interesant este că 
acest itinerar a fost dat într-o versiune a legendei păstrată de al-Bakhari. 

Deoarece locuitorii celor șapte ceruri au aflat pentru prima dată că Mahomed este profet în 
cursul mi'raj-ului său, cercetătorii consideră legenda ascensiunii sale drept o legendă despre 
începutul carierei sale. Mai exact, ea poate fi descrisă ca fiind inițiatică. Halperin a demonstrat că 
cele mai vechi legende existente despre miraj-ul lui Mahomed fuseseră deja influențate 
semnificativ de misticismul merkabah la un secol de la moartea lui Mahomed. R. Ishmael, pe care 
tradițiile hekhalot îl prezintă drept un vizionar care a întreprins ascensiunea, apare în legendele 
despre mi'raj drept îngerul Isma'il. Schimbarea rolurilor este în concordanţă atât cu transformarea 
lui Enoh în îngerul Metatron din 3 Enoh, cât şi cu considerarea lui Mahomed ca o ființă primordială 
de lumină în islamul şiit şi în sufism. 

Pe baza dovezilor, este mai sigur să concluzionăm că Mahomed a avut o întâlnire limitată cu 
misticismul merkabah care a servit ulterior drept precedent pentru dezvoltarea gnozei islamice în 
rândul adepților săi. Totuşi, nu este imposibil ca întâlnirea lui Mahomed cu gnoza evreiască să fi 
fost mai profundă decât putem dovedi în prezent. 


O cunoaștere a misticismului merkabah ar fi putut, de asemenea, să influenţeze adaosurile legendare la remarca din 
sura 6.35. Legenda atribuie remarca unuia dintre verii lui Mahomed, la scurt timp după ce Mahomed a început să 
predice în Mecca. "Pe Dumnezeu, nu voi crede niciodată în tine până când nu vei lua o scară spre cer și nu vei urca 
pe ea până vei ajunge la ea, în timp ce eu mă uit, şi până când patru îngeri nu vor veni cu tine, mărturisind că spui 
adevărul și, pe Dumnezeu, chiar dacă ai face asta nu cred că te-aş crede" (Ibn Ishag, Life, 135). Cei patru îngeri 
pot fi comparaţi cu îngerii celor patru anotimpuri. Sinagogile din secolele al V-lea și al VI-lea aveau frecvent 
pardoseli din mozaic care reprezentau merkabah ca zeul soare Helios într-un car tras de patru cai, înconjurat de 
îngeri antropomorfi ai anotimpurilor și ai semnelor zodiacale; a se vedea Lee I. Levine, ed.. Ancient Synagogues 
Revealed (Ierusalim: Israel Exploration Society, 1981), 89, 1516, 6667. Helios a fost identificat ca "cel de pe 
heruvimi" în papirusul magic grec XIII.3558 (a se vedea Betz, 170). 


Capitolul 9 


Gnoza islamică și lumea imaginaţiei 


Se presupune că gnoza a intrat în islam prin convertirea gnosticilor, dar o mai mare precizie 
este imposibilă. Mai multe școli de gnoză sunt reprezentate în textele Nag Hammadi. Altele ne sunt 
cunoscute prin intermediul părinților bisericii. Literatura hekhalor atestă cel puțin două şcoli 
evreieşti; şi alte tradiții gnostice au fost reprezentate de mandaeeni, elkasiţi, bardesaniți şi 
maniheiști din Siria şi Mesopotamia. Se presupune că au existat şi alte şcoli, ale căror nume, 
practici sau doctrine nu mai sunt cunoscute. Numeroasele paralele dintre gnoza islamică și 
mandeism, de exemplu, ar putea fi datorate direct mandeismului, dar ar putea fi datorate în schimb 
uneia sau mai multor tradiţii foarte asemănătoare despre care nu s-a păstrat nicio înregistrare. 

Încă din secolul al II-lea, 


. Potrivit Sfântului Irineu de Lyon, Marcos susținea că: 


Prima ipostază a fost cuvântul grecesc arche, "inceput". Acesta era simultan audibil şi 
vizibil; şi pentru că era format din patru litere sau elemente, a fost numit tetradă. Adăugarea altor 
cuvinte, de câte patru, zece și douăsprezece litere, a rezultat într-un "nume întreg" de treizeci de 
elemente sau litere. 


Literele aveau fiecare funcţii metafizice autonome. "Fiecare element are ... propria sa 
formă, propria sa pronunție, înfăţişare şi imagini." Elementele erau fiecare separate; unificarea lor 


Cele treizeci de litere au fost capabile să genereze întreaga complexitate a cosmosului 
deoarece fiecare dintre ele era compusă. "Fiecare dintre litere conține în sine alte litere prin 
intermediul cărora este exprimat numele literei, și din nou alte litere sunt la rândul lor indicate prin 
intermediul altor litere, iar celelalte prin altele încă, astfel încât numărul literelor se extinde la 
infinit." Dezvoltarea ulterioară a cosmologiei lui Marcos, în care adevărul a devenit mama 
demiurgului, a procedat pe principii numerologice. Nu mai erau literele şi semnificațiile lor ca 
cuvinte, ci valorile lor numerice şi calculele aritmetice care au adus la existență numeroasele 
caracteristici ale cosmosului. 

Gnosticii au cultivat ideea unui anthropos, o ființă umană arhetipală, încă din primele 
timpuri. Cu toate acestea, dualismul anticosmic al gnosticilor îi împiedica în general să echivaleze 
anthropos, a cărui perfecțiune gnosticii încercau să o reproducă, cu orice avea legătură cu cosmosul 


fizic. Adaptările gnostice ale ideii platonice de suflet al lumii se refereau, în principal, fie la o 
pluralitate de puteri malefice care creează cosmosul fizic, fie, la singular, la o ființă decăzută - de 


33 Irenaeus, Adv. Haer. I 14, 3; Foerster, 205. 
34 Ibid., Foerster, 204. 


exemplu, Sophia, care este prinsă în materie. Mandaeismul reprezintă o excepţie de la modelul 


gnostic general. 

Mandaeismul, singura sectă gnostică care a continuat ca o tradiție vie până în zilele noastre, 
şi-a avut probabil originea ca o sectă baptismală evreiască în Iudeea sau în apropiere, înainte de o 
migrație în Irak, posibil încă din secolul I sau II e.n. Mandaeii vorbesc un dialect aramaic oriental 
cu un alfabet de douăzeci şi patru de caractere şi au dezvoltat un amestec de dualism gnostic şi 
zoroastrian până la sfârșitul secolului al III-lea, când unii dintre psalmii lor pot fi dataţi prin 
adaptarea lor de către maniheiști. 

Asemenea gnosticului Marcos, Mandaeismul consideră literele alfabetului drept elementele 
care compun atât cosmosul, cât şi numeroasele membre şi organe ale fiinţelor umane. Ca şi Marcos, 
Mandaeismul consideră cosmosul ca fiind o ființă antropomorfă. Pe de altă parte, 


Era inevitabil ca conceptul stoic al corespondenţei dintre macrocosmos și microcosmos, care 
proceda prin compunerea lor comună din cele patru elemente, să fi fost sincretizat cu conceptul 
gnostic al anthroposului, a cărui perfecțiune transcendentă era prototipul şi salvarea umanității. 
Inconsecvenţa logică a celor două doctrine - una imanentă şi fizicalistă, cealaltă transcendentă și 
anticosmistă - nu a fost un impediment pentru sensibilitățile religioase care funcționau mai mult 
prin imagini şi simboluri decât prin raționamente convingătoare. 

Ecuația dintre macrocosmos şi anthropos a generat o concepţie antropomorfă a cosmosului 
care a compromis dualismul anticosmic favorizat de gnosticism. Pentru ca lumea să nu fie o replică 
imperfectă a unui prototip divin, ci prototipul perfect însuşi, însemna că lumea trebuia să fie 
apreciată pozitiv. Anticosmismul putea fi perpetuat ca o evaluare negativă a materiei; dar ipostazele 
care erau prezente în lumea materială, creând-o şi conferindu-i forme, trebuiau să fie evaluate 
pozitiv, ceea ce gnosticismul nu făcuse anterior. Această limitare crucială a dualismului gnostic, 
care a celebrat creația și a revalorizat arhonții demonici ca îngeri sfinți, explică în mare măsură de 
ce Mandaeismul, sau o evoluție foarte asemănătoare, a fost școala din cadrul gnosticismului pe care 
musulmanii au găsit-o atractivă. 


Ghulat 

Steve Wasserstrom sugerează că adaptările gnostice la islam au fost atât de extinse în secolul 
al VIII-lea încât "aceste mișcări de reorganizare asertivă constituie o preluare practic eşuată a 
islamului". Şiiţii, care au fost inițial o facțiune politică dedicată pretențiilor dinastice ale lui 'Ali şi 
ale descendenților săi, au atras sprijinul unei varietăţi de secte religioase, a căror agendă politică era 
la fel de revoluţionară. Mai multe, pe care şiiții le numeau ghulat, "extremiști", erau gnostice. După 
cum era de aşteptat, ambițiile politice ale şiiților au coincis cu o evaluare pozitivă a lumii fizice. 


Acolo unde dualismul gnostic a persistat în șiism, acesta a fost restricționat sever. 
„care a condus o rebeliune șiită împotriva guvernatorului Umayyad al 


Irakului şi a murit în 736, a fost la fel de mult un profet autoproclamat în tradiția Mesopotamiei a lui 
Elkesai și Mani, cât şi un musulman. Limba sa maternă era, se pare, aramaica, iar doctrinele sale 
sugerează că provenea dintr-o comunitate baptistă "foarte asemănătoare, dacă nu identică, cu 
mandeenii", cu amestecul său de imagini luminoase zoroastriene şi gnoză alfabetologică. EI 


„Aşa cum au făcut unii ghulat încă 
de la mijlocul secolului al VII-lea, este posibil ca el să fi divinizat "Totul". Se spune că ar fi pretins 
că s-a înălţat la cer, unde Dumnezeu i-a uns capul şi 1-a spus: "Du-te, fiul meu, pe pământ şi spune- 
le locuitorilor săi că 'Totul este mâna mea dreaptă şi ochiul meu". 


Liderul şiit Abu Mansur al-'lgLi (d. c. 738744), ai cărui adepţi, Mansuriyya, au fost prima sectă de 


şiiţi organizată ca teroriști, a susținut că profeția a continuat de la Mahomed încoace şi că el însuşi 
era un profet. EI şi-a bazat pretenția la autoritate pe o ascensiune la cer: 


EI a susținut, atunci când a revendicat imamatul morții pentru el însuşi, că a fost înălțat la 
cer şi a văzut obiectul adorării sale, iar el l-a bătut pe cap cu mâna și i-a spus: "O, fiul meu, 
coboară și transmite un mesaj de la mine, după care îl trimisese pe pământ". (El mai credea că) el 
era Fragmentul, căzut din cer. 


Referirea la "Fragment" presupunea un mit gnostic al căderii spiritului în lumea materiei. 
O altă relatare timpurie a ascensiunii cereşti în islam se referea din nou la un lider şiit, țesătorul 
Bazigh: "Și Bazigh susținea că se inălțase la cer și că Dumnezeu îl atinsese şi îl scuipase în gură, 
că înțelepciunea crescuse în pieptul său precum trufa pe pământ şi că îl văzuse pe "Totul stând la 
dreapta lui Dumnezeu”. 

Ereziografii sunniți care au consemnat aceste tradiții ghulat timpurii au descris concepții 
antropomorfe ale lui Dumnezeu. Louis Massignon susținea însă că "pentru toți ghulat, Dumnezeu, 
absolut inefabil, este de nerecunoscut în El însuşi. Este vorba doar de o divinizare prin 
participare". Este posibil ca necesitatea de a-l distinge clar pe Dumnezeu de orice manifestare 
ipostatică să fi încurajat dezvoltarea unor formulări alternative. 


Tradiţia Mi'raj 

Detalii derivate din mistica merkabah au contribuit la legenda Mi'raj a lui Mahomed de la 
începutul secolului al VIII-lea, iar legenda a fost folosită pentru a oferi autoritate şi precedent 
gnozei islamice. De exemplu, faimoasa hadith-i kisa, "tradiția hainei”, relatează că Mahomed a 
convocat-o pe fiica sa Fatima, pe soțul acesteia, Ali, și pe fiii lor Hasan şi Husayn şi le-a dăruit o 
mantie care i-a acoperit. Acordarea mantalei sale implica succesiunea de la el. O altă tradiție şiită, 
de asemenea binecunoscută, explică natura mantiei: 


rr 


S-a povestit despre Profet - asupra lui și a familiei sale fie pace - că a spus: 


„ Am întrebat: "Ce este această faqr şi muraqgqa"?". Vocea 
din cer a spus: "O, Mohammed, există două lucruri pe care le-am ales pentru tine şi poporul tău 
din momentul în care v-am creat pe amândoi. Aceste două lucruri nu le dau nimănui, cu excepția 
celor pe care îi iubesc, și nu am creat nimic mai drag decăt acestea." Apoi, Sfântul Profet a spus: 
"Dumnezeu Exaltat fie Numele Său a ales fagr și muragqa' pentru mine, iar acestea două sunt cele 
mai dragi lucruri pentru el." Profetul şi-a îndreptat atenţia spre Dumnezeu și, când s-a întors de la 
ascensiunea nocturnă (miraj), i-a pus pe "Ali să poarte mantia cu permisiunea lui Dumnezeu și la 
porunca Sa. "Ali a purtat-o și a cusut pe ea petice până când a spus: "Am cusut atât de multe petice 
pe această mantie încât mă simt stânjenit în fața Domnului”. "Ali l-a făcut pe fiul său Hasan să o 
poarte după el şi apoi pe Husayn și apoi pe urmașii lui Husayn unul după altul până la Mahdi. 
Mantaua se odihneşte acum cu el. 


Cu doar mici modificări, același hadith a fost relatat ca fiind originea mantiilor purtate de 
misticii sufi. Cu toate acestea, Sufismul timpuriu nu a înțeles ascensiunea într-o manieră gnostică. 
De la Hasan Basri (d. 772) încoace, sufiştii au interpretat Mi'raj-ul lui Mahomed ca pe o metaforă 


comparabilă cu motivele uniunii sexuale, intoxicației alcoolice şi altele asemănătoare pentru 
discutarea tipului introspectiv de uniune mistică pe care îl favoriza sufismul timpuriu. 
Un exemplu timpuriu şi izolat de gnoză sufi poate fi poate indicat de legenda lui Abu Yazid 
(Bayezid) din Bistam (d. 874), care a introdus pentru prima dată termenul fana, "anihilare", pentru 
a descrie momentul morţii uniunii mistice. Termenul se referă la pierderea subiectivă a ego-ului 
uman şi le permite sufiştilor să se refere sumar atât la experienţele de uniune introspectivă, cât şi la 
cele de neant. Abu Yazid a fost, de asemenea, primul sufi care s-a lăudat cu un Mi'raj, sau 
"ascensiune" în cer. Michael Sells a observat mai multe paralele între misticismul merkabah şi 
Mi'raj-ul lui Abu Yazid. Din păcate, cea mai veche versiune existentă a Mi'raj-ului său este o 
zicală legendară care a fost păstrată de Abu Nasr al-Sarraj: 


De îndată ce am atins unitatea [lui Dumnezeu] [spune el], am devenit o pasăre al cărei corp 
era al unităţii şi ale cărei aripi erau ale veşniciei, şi am continuat să zbor în atmosfera relativității 
timp de zece ani până când am intrat într-o atmosferă de o sută de milioane de ori mai mare; şi am 
continuat să zbor până când am atins întinderea eternității şi în ea am văzut copacul unității. Apoi 
[spune Sarraj], el a descris solul [în care a crescut] rădăcina şi ramurile sale, lăstarii şi fructele 
sale, şi apoi a spus: Apoi m-am uitat şi am știut că toate acestea erau înșelăciune. 


În această relatare, se spune că Abu Yaad a "atins unitatea [lui Dumnezeu]”, adică a 
experimentat uniunea mistică, înainte de a-şi imagina fuga sufletului său. Se mai spune că a avut şi 
o a doua experiență a uniunii mistice, "întinderea eternității”, înainte ca starea sa extatică să 
continue cu o viziune a "copacului unității”. Trecerile de la unire la viziune, la unire din nou şi din 
nou la viziune îmi sunt de altfel necunoscute în documentele istorice şi psihologice. Acestea sunt 
exagerări care s-au strecurat în legenda lui Abu Yazid. Ele sugerează, totuși, o neînțelegere 
ulterioară a unei practici iniţiale atât a viziunilor, cât şi a uniunilor. 

Precedentul legendar al lui Abu Yazid a contribuit la transformarea Mi'raj-ului lui 
Mahomed într-un obiect de emulaţie sufi, dar numai secole mai târziu, când gnoza a intrat în 
sufism. 


Isma'ili 

Ja'far al-Sadiq (d. 765), un descendent din a cincea generaţie a lui Ali, a articulat doctrina 
imamatului. 

„ Această doctrină implică accesul de neegalat al 
imamului la revelația divină, ceea ce este în concordanță cu reputaţia lui Ja'far ca profesor de 
misticism ezoteric. Totuşi, nu cunoaștem conținutul practicilor sale. 

Printre sectele şiite care revendică imamatul pentru liderii lor se numără Isma'ili. Aceştia 
recunosc şapte imami 'Alid, culminând cu Ismaiil b. Jafar, ca succesori de drept ai lui Mahomed. Ei 
au luat naștere ca partizani politici ai moștenitorilor lui Isma'il, posibil încă de la sfârşitul secolului 
al VIII-lea. Când linia de imami recunoscută de şiiţii Ithna 'Ashari (Twelver) s-a stins în 874, 
Ismaili au devenit centrul speranţei șiiților pentru răsturnarea califatului "Abbasid. După câteva 
decenii de organizare politică clandestină şi activitate misionară, 'Abd Allah al-Mahdi a început o 
revoltă în 902. În 910, acesta a fondat un califat isma"ili care a fost numit Fatimid după Fatima, 
fiica lui Mahomed. Fatimizii şi-au încheiat cucerirea Egiptului în 973 şi au domnit până când 
dinastia a căzut în mâinile lui Salah al-Din în 1171. Deşi isma'ilismul a fost religia oficială a 
califilor fatimizi din Africa de Nord şi Egipt, acesta a fost denunţat ca erezie şi persecutat atât de 
sunniți, cât şi de şiiţii Ithna 'Ashari. În consecință, a fost organizată ca o tradiţie ezoterică care îşi 
rezerva învăţăturile avansate, sub jurământ de secret, unei elite.** 

Devoţiunile publice ale Fatamid Isma'ili se deosebeau foarte puţin de şiismul şi sunnismul 
Ithna 'Ashari. Cu toate acestea, contrastul dintre zahir, "exoteric", şi batin, "ezoteric", a fost 
fundamental pentru gândirea fatimidă. În principiu, toate doctrinele Isma'ili sunt batin. Niciuna nu 
ar trebui să fie spusă în afara comunităţii. Totuşi, secretul real este limitat la cărțile şi tradițiile a 


35 W. Ivanow, A Creed of the Fatimids (Bombay: Qayyimah Press, 1936), 1. 


căror înțelegere corectă necesită o educaţie şi o pregătire specială. Haqa'ig, "filozofia" sau 
"doctrina" isma'ilită îşi are baza în ta'wil, o metodă ezoterică sau alegorică de exegeză a Coranului 
care se bazează în mare măsură pe alfabetologie şi numerologie. Sensul interior al Coranului, astfel 
revelat, se dovedeşte a fi gnostic. 

Documente de la începutul secolului al X-lea fac referire la un sistem de ipostaze divine care 
implică demiurgul qadar și ipostazele suplimentare huni, al-jadd, al-khayal şi al-istiftah Un tratat 
al lui Abu 'Isa al-Murshid, un jurist Fatamid de la sfârşitul secolului al X-lea, pare să păstreze un 
mit al creaţiei Isma'ili: 


EI a existat atunci când nu exista nici spaţiu, nici eternitate, nici timp, nici lucruri care să 
ocupe spațiul şi nici un minut de timp. Când a conceput o voință și o dorință (irada şi mashi'a). EI 
a creat o lumină şi a produs din această lumină o creatură (khalq). Această lumină a rămas pentru 
o anumită perioadă a eternității sale fără să ştie dacă era un creator sau un lucru creat. Apoi 
Dumnezeu a suflat în ea un spirit şi i-a adresat o voce: "Fii!" (kun), astfel ea a luat fiinţă cu 
permisiunea lui Dumnezeu. Toate lucrurile au fost făcute de Dumnezeu prin crearea lor 
(mubda'atan) din literele kaf şi nun [formând cuvântul kun]. Există aducerea la existenţă, cel care 
aduce la existenţă și un lucru care este adus la existenţă. Apoi există Allah. Apoi prin wow şi ya” 
care a devenit un nume pentru ceea ce este deasupra lui, numindu-l prin urmare kuni. 


În această naraţiune, prima ipostază, kuni, era o creatură de lumină. Animaţia sa prin limbaj 
se referea atât la vorbire, cât şi la gândire. În mod interesant, narațiunea se compară cu Adam 
cosmic al mandeismului. 

Mitul creaţiei pre-Fatamid continua cu o relatare a emanaţiei unei a doua ipostaze, qadar, 
din prima: 


Apoi, porunca (amr) Creatorului tuturor lucrurilor a ajuns la kuni: "Creează-ţi din propria 
ta lumină o creatură care să acționeze pentru tine ca vizir şi ajutor şi să execute porunca noastră”. 
Astfel, acesta a creat o creatură din lumina sa şi i-a dat un nume, numind-o qadar. Prin kuni, 
Dumnezeu a adus la existență (kawwana) toate lucrurile, iar prin qadar le-a determinat (qaddara). 


In gnosticismul elenistic, prima ipostază și demiurgul au fost principii opuse. In misticismul 
merkabah şi în isma'ilism, acestea erau privite ca o singură entitate. Deşi textele folosesc pronume 
masculine pentru ambele, huni şi gadar erau de sex feminin şi, respectiv, masculin. Sursele fatimide 


timpurii tratau 


Mai târziu în text, primele două ipostaze au fost făcute baza unui sistem de şapte: 


Kuni constă din patru litere, gadar din trei, ceea ce face șapte litere. Acest lucru indică 
faptul că atunci când (kuni) a creat gadar, a creat din lumina care se află între el şi gadar șapte 
heruvimi (kambivya), dându-le nume ezoterice a căror semnificație poate fi înțeleasă doar de 
Prietenii lui Dumnezeu (pacea fie asupra lor) şi de credincioșii sinceri care îi urmează. Aceste 
nume Sunt: 'azama (putere), 'izza (glorie), huda (îndrumare corectă), baha' (splendoare), ra'fa 
(milă), amr (poruncă), mu 'tamar (sfat). 


Referirea la heruvimi tinde să indice influența misticii merkabah. Termenul arab 
karubiyyun nu apare în Coran. Cuvânt ebraic împrumutat, acesta a fost preluat fie direct de la 
evrei, fie de la creştini. Textul identifica cei şapte heruvimi cu cele șapte ceruri. După ce a creat cei 
şapte heruvimi, kuni a creat o serie de douăsprezece "fiinţe spirituale" care au funcționat ca 
intermediari între kuni și profeţi şi imami. Mecanismul era aparent astrologic: "Împărţirea sferei în 
douăsprezece semne este o indicație a celor douăsprezece fiinţe spirituale." 


Lumea fizică a fost creată după crearea celor şapte heruvimi şi a celor douăsprezece ființe 
spirituale. In ciuda corespondenţei celor două lumi, gnoza Isma'ili timpurie a aderat la o respingere 
fundamentală a lumii materiale: 


Tot ceea ce a fost creat în lumea superioară are un corespondent în lumea inferioară. Acest 
lucru se întâmplă pentru ca cei cu discernământ să înţeleagă că întregul fiinţelor subtile și al 
spiritelor aparţine limitei Primului şi se întoarce la acesta; în timp ce corpurile şi toate substanțele 
grosiere aparțin limitei Urmaşului. Astfel, ceea ce este grosolan este destinat să piară, dar ceea ce 
este subtil este permanent şi este fie răsplătit, fie pedepsit. 


O urmă a mitului gnostic al căderii Sophiei poate fi văzută în Ismaili a originii 


Să știți Dumnezeu să vă împărtășească cunoaşterea binelui că atunci când Primul a fost 
creat ca spirit, el nu a văzut alte fiinţe în afară de el însuși. Astfel, el a conceput gândul mândru că 
nu există nimeni în afară de el însuşi. În urma acestui fapt, șase demnitari au emanat imediat din el 
prin puterea lui Dumnezeu, pentru a-l învăța că există o ființă atotputernică deasupra lui, de la 
Care își trage puterea și de a Cărei voință depind toate acţiunile sale. Trei dintre demnitari erau 
deasupra și trei sub el. Când Primul a văzut că acest lucru nu se întâmpla nici prin propria sa 
putere, nici conform propriei sale voințe, a fost convins că există cineva deasupra sa şi l-a 
recunoscut pe Creatorul său; a fost atunci când a spus: "Nu există alt dumnezeu în afară de 
Dumnezeu" adică "Eu nu sunt un dumnezeu”. 


În această naraţiune, păcatul lui kuni este ocazia creării lumii, dar actul de creaţie al lui 
Dumnezeu are o funcţie de răscumpărare pentru a-i reda credința în El. Mitul menționează 
dualismul doar pentru a corecta doctrina în favoarea monoteismului. 

Kuni şi cei şase demnitari pot fi văzuţi ca o reelaborare monoteistă a concepției gnostice 
elenistice a arhonților celor şapte ceruri. Deoarece kuni corespundea soarelui, în timp ce gqadar 
corespundea Lunii, este posibil ca întreaga serie să fi fost astronomică. 

Isma'ilismul prefatimid a extins analizele teosofice la alfabetul arab, Coran şi istoria 
universală, precum și la cosmologie. Teosofia se baza în primul rând pe grupuri de două, şapte şi 
douăsprezece. Şapte litere compuneau numele lui Dumnezeu (Bism'llah), corespunzând celor şapte 
versete ale primei sura şi celor șapte natiqs, sau "profeți", ale căror activităţi au început fiecare o 
epocă din istoria lumii. Cele șapte litere au generat, de asemenea, cele șapte ceruri, șapte pământuri, 
şapte mări, şapte zile ale săptămânii şi aşa mai departe. Prin diferite manipulări, sistemele de șapte 
litere şi consecinţele lor au fost făcute să genereze sisteme de douăsprezece în alfabet, Coran şi 
cosmos. Alte analize au vizat numărul doi: Muhammad și 'Ali, amiaza şi noaptea, Soarele şi Luna, 
femeia şi bărbatul. Kuni şi gadar, cei şapte heruvimi ipostatici şi cele douăsprezece ființe spirituale 
au fost probabil considerate ca manifestându-se în mod repetat ca grupuri complete de-a lungul 
creației. 

Exegezele alegorice ale Coranului, care tratează pe larg imaginile vântului, apei, fulgerelor 
şi aşa mai departe, au fost citate ca dovezi suplimentare ale escatologiei Isma'ili. Mahomed a fost 
considerat al șaselea natig, iar isma'ilismul anticipa sosirea unui al şaptelea, un Qa'im mesianic sau 
Mahdi, care ar fi inaugurat a şaptea și ultima epocă a istoriei lumii. Fiecare natig anterior a adus un 
mesaj zahir şi a fost urmat de un fundament (asas) sau un tăcut (samit), care a dezvăluit batinul 
mesajului profetului. 

Fiecare fundament a fost urmat de un şir de șapte imami, dintre care ultimul a devenit 
următorul natiq. Al șaptelea imam al ciclului actual a fost Muhammad b. Ismail, care a trăit în 
secolul al VIII-lea. Se pretindea că nu a murit, ci a intrat în ocluzie, din care urma să reapară în 
viitorul apropiat ca al şaptelea natiq, Qa'im sau Mahdi. EI va începe a şaptea eră prin dezvăluirea 
tuturor doctrinelor batin anterioare și abrogarea legii zahir. El urma apoi să conducă lumea, să 


pună capăt existenţei sale fizice şi să prezideze ultima judecată. Până la sosirea sa, devotamentul 
trebuia să fie îndreptat către reprezentantul său, liderul /sma'ililor. 

Implicațiile practice ale doctrinei Isma'ili a imamatului sunt dezvăluite într-o legendă 
fatimidă timpurie despre al patrulea imam, Muhammad al-Bagir (d. 7357): 


Jabir b. Zayd al-Jufi relatează de la Imam al-Bagir: "M-am dus la Domnul nostru și, 
intrând, am văzut în mâna sa un rozariu făcut din măsline (uscate), în timp ce el însuşi spunea: 
"Slavă lui Dumnezeu, pentru tot ceea de la care am luat "vălul", o "ușă" mi-a fost deschisă. Iar 
peste tot la uşa de la care am bătut, a apărut un "văl". Slavă Aceluia care îi ajută și îi călăuzeşte pe 
cei care Îl caută și îi îndrumă pe cei care se grăbesc în căutarea luminii Sale”. Mi-am spus mie 
însumi: "Cu adevărat, Tu ești Cel Mare”. Imamul şi-a ridicat fața spre mine şi a spus: "Cu 
adevărat, mare este Cel care a fost numit de Cel Mare, și atotștiutor este Cel care a fost numit de 
Cel Atotștiutor, prin binecuvântarea Sa emanând de la EI către mine. Eu sunt un sclav al lui 
Dumnezeu și mi-a fost revelat de Divinitate să vă poruncesc să nu vă închinaţi niciunei divinităţi în 
afară de Dumnezeu cel Mare”. Mi-am spus în sinea mea: "Acesta este un văl, de ce se ascunde?”. 
Imamul și-a întors faţa spre mine şi am văzut o lumină strălucitoare strălucind şi radiind din ea, 
atât de mult încât ochii mei nu au putut suporta și am început să leşin. Imamul a rostit: "Acesta este 
unul dintre miracolele pe care unii sfinţi le pot face”. După aceasta a spus: "Ar trebui să-ți arăt mai 
mult, Jabir?" Iar eu i-am răspuns: "Nu, asta este suficient pentru mine”. Iar el a spus: "Îţi voi vesti, 
Jabir, vestea cea bună: Dumnezeu te-a purificat astfel încât umbra Sa să coboare peste tine, prin 
manifestarea sfintei Sale "porţi" către tine, sfântul Salal. O, Jabir, Salman este unul dintre noi, un 
membru al familiei Profetului. Zahir-ul său, adică așa cum apare el ochiului unui muritor obișnuit, 
este ca exteriorul unei uşi (care este închisă); dar natura sa (batin) este derivată din lumina 
expresiei "ar-Rahman ar-Rahim” (adică din formula basmala din Coran). Când vederea ta este 
ecranată de sinele tău (inferior), sinele tău (mai bun) va deveni vizibil în strălucirea luminii sale. 
Tu ai văzut atât cât ai fi putut suporta... Dacă ai putea suporta de la EI atât cât suporţi tu de la noi, 
vom deveni pentru tine ceea ce suntem noi de la El... Atunci grăbește-te să descoperi adevărata 
relaţie dintre noi și tine însuţi. Atunci ceea ce nu poți înţelege îți va răsări în ochi, dacă Dumnezeu 
vrea." 


Nu este vorba doar de faptul că ipostaza angelică Salman al-Farsi, al cărui nume mistic era 
Salsal, era batinul imamului viu. Imamul viu a funcționat ca un răscumpărător gnostic care a mediat 
experiența gnozei pentru adeptul său. Rugăciunea imamului explica faptul că uşa care se deschide 
spre Dumnezeu este în același timp un văl al lui Dumnezeu. Paradoxul se referea la Salman. 
Ipostasul nu trebuia confundat cu Dumnezeu și totuşi era mijlocul de a-l cunoaște. Când imamul a 
insistat asupra propriei sale umanităţi ("sclav al lui Dumnezeu"), Jabir b. Zayd a concluzionat că 
imamul era el însuşi un văl care ascundea lumina lui Dumnezeu. Imamul a afirmat apoi că lumina 
pe care Jabir o privea, prin intermediul percepţiei sale vizionare, era atât îngerul Salman, cât şi 
propriul "sine (mai bun)" al lui Jabir. În mod important, un înger macro-antropic trebuie să fie, în 
mod logic, batinul nu numai al imamului, ci şi al tuturor oamenilor - de fapt, al întregii creații. O 
experiență vizionară a îngerului era non-allegorică şi totuși intrapsihică. Afirmația: "Ai văzut atât 
cât ai putut suporta" a afirmat doctrina gnostică suplimentară a relativității experienţei vizionare față 
de vizionar. Învățătura imamului s-a încheiat cu sugestia ca Jabir să se dispenseze la intermedierea 
imamului, astfel încât Jabir să "poarte de la EI [Salman] atât cât porți tu de la noi”. O înţelegere 
deplină a adevărului ezoteric ar fi atunci posibilă. 

Identificarea îngerului macro-antropic ca sinele superior al unui gnostic poate fi detectată şi 
într-o parte a unui ritual de inițiere pre-fatimid. Candidatul trebuia să întrebe: "Numele pe care mi-l 
vei da va rămâne al meu?" Shaykh-ul său răspundea apoi: "Dacă vei fi venerat". Candidatul ar fi 
întrebat: "Cum poate cineva să vorbească astfel?" Shaykh-ul îi explica: "Numele tău este 
proprietarul tău, iar tu ești sclavul lui." Ceea ce urma să fie venerat era numele angelic, dar nu era 
altceva decât batin-ul candidatului însuși. 


Legenda fatimidă îi atribuie celui de-al cincilea imam, Jafar al-Sadiq, învăţătura: 


mai înaltă dovadă, sau batinul angelic al imamului, era "vârful scării spirituale și obiectivul său 
final. " Deşi aceste formulări sunt în concordanţă cu înțelegerile metaforice faţă de ascensiune, ele 
pot fi înţelese şi imaginar. Legenda fatimidă îl avea pe "Ali învățând: "Dumnezeu ... ne-a dat cel mai 
mare nume, prin rostirea căruia putem, dacă dorim, să ne înălțăm la cer, să facem Soarele, Luna şi 
stelele să ne asculte. Dar, cu toate acestea, mâncăm și bem, mergem în piaţă şi facem ceea ce vrem, 
prin porunca lui Dumnezeu, Domnul nostru". 

Deşi unii Ismavili au descris ipostaza macro-antropică ca fiind Salman, o altă tradiție îl avea 
pe 'Ali declarând "Muhammad și cu mine suntem o singură Lumină, din Lumina lui Dumnezeu. 
Dumnezeu a poruncit ca această Lumină să se împartă în două jumătăţi, şi a spus unei jumătăți: 
"Fii Muhammad”, iar celeilalte: "Fii '"Ali”. Acesta este motivul pentru care Profetul a spus: "Ali este 
de la mine, iar eu sunt de la 'Ali. Nimeni nu poate acționa în numele meu în afară de 'Ali'." 

Baza ipostatică a doctrinei imamatului a fost, de asemenea, exprimată în considerarea lui 
"Ali drept "limita ultimă a tuturor limitelor”. El era "Marea [literă] 'ayn ... Prima Raţiune, 
Substanța Creatoare Supremă, care se manifestă (percepției umane) în cea mai perfectă înfățișare, 
în timp ce, în acelaşi timp, este profund ascunsă în fundul fiecărei creaţii. " "Ali a fost intermediar al 
viziunii salvatoare şi al gnozei. Legenda îl făcea să afirme: "Un sclav al lui Dumnezeu nu va deveni 
perfect în credința sa până când nu mă va recunoaşte pe mine însumi în Substanţa mea luminoasă 
(reală). ... EI, credinciosul, poate doar prin aceasta să devină unul care vede ceea ce vrea să ştie." 
Concepţia Ismavili despre 'Ali ca om perfect a derivat probabil din ghulat-ul gnostic timpuriu. A 
fost o concepție generală în rândul shiiților și un exemplu al doctrinei, trasată de gnosticismul 
elenistic, conform căreia mântuirea constă într-o transformare spirituală, prin medierea 
răscumpărătorului, în conformitate perfectă cu anthropos. 


Practicile extatice ale Ismaiililor, atestate la sfârșitul secolului al XII-lea, la sfârşitul 
regimului fatimid, implicau experiențe de comuniune: 


Rugăciunea (salat) este de două feluri. Una este rugăciunea obișnuită prescrisă. ... Cealaltă 
formă de rugăciune este spirituală; se bazează pe o înaltă pregătire a sufletului și a conștiinței și 
aparține sferei "adorării prin cunoaștere”, al-'"ibadatu'l-cilmiyya. Ea este descrisă diferit prin 
termeni precum "ataşament" (ittisal) față de Dumnezeu, sau "apropiere" (tagarrub) față de EI, sau 
"uniune" (ittihad) cu EI, sau conexiune cu lumea superioară (al-iritibat bi'lmala'i'l-a'la). 


Termenul ittisal era un termen tehnic printre neoaristotelicienii şi sufiții musulmani pentru 
experienţa de "conjuncţie" cu intelectul. Termenul iftihad denotă uniunea introspectivă în rândul 
sufiștilor; dar, deoarece Isma'ili înțelegeau că uniunea nu se realizează cu Dumnezeu, ci cu o 
ipostază demiurgică, este posibil ca ei să fi folosit iftihad ca sinonim pentru îifțisal, cu referire la 
experiențele de comuniune. 

Tehnica Ismatili de obținere a iffisa/-ului era diferită de practicile misticilor sufi: "Nu are 
nimic de-a face cu nicio formulă fixă, cu genuflexiuni sau prosternări prescrise, sau cu mișcări 


speciale ale corpului. 
EEE DEE IE (biquwwati'l-irtibad wa shiddati'l-muhafaza)" 


Ismavilii nu se angajau în dhikr, repetarea auto-hipnotică a unei "formule fixe" care este 
favorizată de sufişti. Ei nu foloseau nici "mișcări speciale", cum ar fi, de exemplu, vârtejul auto- 
hipnotic al ordinului Sufis Mevlevi. 

Practica Ismatili de "meditaţie continuă" a fost descrisă mai pe larg într-un pasaj ulterior: 


Sufletului uman (nafs) i se poate oferi posibilitatea de a fi admis pe tărâmul ideilor (ad-dar 
assiwariyya). ... Cu ajutorul imaginaţiei sale, sufletul este capabil să își formeze o idee (sura) 


(generală) despre această lume, pe care o abstractizează din materialitatea sa. Această abstracție 
este compusă din substanțe ale îngerilor (dhawatu'l-mala'ika), ca forțe elementare, şi din idei 
(siwar). Sufletul continuă să-și sporească cunoştinţele, iar facultățile sale psihice nu încetează 
niciodată să întrebe până când merge să primească ordinul lui Dumnezeu (amr), prin care devine 
gata să posede binecuvântarea rațiunii şi a iubirii (uns).... uniunea spirituală finală (al-ittisal al- 
kuli). 


Experiența numită ittisal presupunea accesul la lumea ideilor. Ideile erau înțelese în sensul 
lor tehnic în tradiția platonică, ca concepte abstracte ale categoriilor universale, care puteau fi 
derivate prin abstracție intelectuală din fenomenele materiale. De exemplu, vederea unui număr 
mare de copaci putea da naştere conceptului abstract, copac. Conceptul abstract era considerat a fi o 
forță responsabilă de structurarea lucrurilor materiale. Ideea "copac" era cea care făcea ca materia 
amorfă să preia forma și funcțiile unui copac. După cum susțineau în general filosofi epocii, ideile 
formative şi structurante de acest tip erau adevărata natură a îngerilor. 

Gândirea raţională pe tema îngerilor, astfel definită, a fost "meditaţia continuă” a 
Isma'ililor.** Meditaţiile au precipitat în cele din urmă un extaz care a fost caracterizat prin 
primirea amr-ului divin; "ordine, comandă, voință". Revelaţiile aveau un caracter rațional şi erau 
trăite ca o "binecuvântare a rațiunii şi a iubirii”: 


Wahy; sau inspirația divină, este ceea ce mintea (nafs) Profetului primeşte prin intelectul 
său ('aql), pe calea revelaţiei, din voința (amr) Creatorului. Ea nu intră în conflict cu puterile 
(intelectuale) ale sufletului rațional (an-nafs an-natika), adică mintea umană sau simțul comun... 
Wahy coboară în mod repetat asupra purtătorului, independent de propria sa voinţă. 


Ittisal, comuniunea, nu era un scop în sine, ci condiţia gnozei. Prin experienţe repetate de 
inspirație, un Isma"ili dobândea treptat cunoştinţe spirituale inaccesibile altfel: 


Neoplatonismul Isma'ili 

Dinastia Fatimidă a ajuns la putere ca expresie a mesianismului Isma'ili. Liderul, 'Abd 
Allah, a adoptat titlul de al-Mahdi şi şi-a desemnat fiul şi succesorul ca al-Qa'im. Cu toate acestea, 
pe măsură ce dinastia înainta, istoria nu a reușit să culmineze, iar doctrinele Isma'ili au fost nevoite 
să se schimbe. Printre inovații s-a numărat îmbrățişarea moștenirii elenismului recent tradusă. 
Diferitele da'is Fatamid au făcut față provocării dezvoltând versiuni neoplatonice și neo-aristotelice 
ale gnozei Ismaiili. 

Exploatarea neoplatonismului de către Isma'ili a fost începută de Muhammad ibn Ahmad al- 
Nasafi (d. 942) şi consolidată de Abu Ya'qub al-Sijistani (martirizat după 971). Enneadele lui Plotin, 
care au fost traduse în arabă la mijlocul secolului al IX-lea sub titlul 7eo/ogia lui Aristotel, au 
furnizat termeni şi concepte neoplatonice pe care scriitorii isma'ili le-au folosit. 

De la Plotin încoace, neoplatonismul a recunoscut o ierarhie a morții Unu, a intelectului, a 
sufletului lumii şi a numeroaselor suflete individuale care îl compun. Al-Nasafi a preluat aceste 
învățături și a coordonat doctrina coranică a creației cu doctrina neoplatonică a emanaţiei ierarhice 
prin redefinirea Unului. În timp ce Unul al neoplatonismului este adevărata natură a fiinţei - multe 


36 Accentul pus de Ismaiili pe particularităţi, care duce la comuniune, trebuie contrastat cu abordarea globală, 
care duce la uniune introspectivă, a unui sufi care "vede în toate înclinațiile Unitatea secretă a lui Dumnezeu și 
cunoaște continuu această prezenţă cu atracţie şi dragoste" (J. G. Bennett, "Sufi Spiritual Techniques," Systematics 
7 [196970], 248). 


sunt iluzii - Nasafi l-a numit pe Dumnezeu inovatorul atât al "lucrului" (a/-shay), cât şi al "non- 
lucrului" (a/-lashay”). Această insistență asupra unei teologii strict negative era, cel puţin parțial, 
îndatorată unei distincții gnostice între Dumnezeu şi demiurg. În neoplatonismul isma'ilian, 
Dumnezeu era în întregime transcendent, dincolo atât de ființă, cât şi de neființă; şi era "Fiinţa 
originară", al-'aql, nous sau intelectul, pe care al-Nasafi o numea "cauzele cauzelor. " 

Deşi este convenţional să se interpreteze referințele Isma'ili la Dumnezeu mai degrabă decât 
la Cel neoplatonic ca o simplă schimbare de nomenclatură, implicațiile mistice sunt substanţiale. 
Neoplatonicienii timpurii, urmați de majoritatea misticilor sufi, favorizau experienţele unitive 
introspective care se potriveau cu afirmațiile doctrinare privind realizarea cu succes de către mistic 
a realității ultime sau absolute. Isma'ilii au favorizat în schimb comuniunea (î/țisal), care tinde să 
acomodeze o teologie complet negativă cu privire la un Dumnezeu transcendent, împreună cu o 
teologie afirmativă cu privire la prezenţa unei ipostaze divine. Cu toate acestea, odată ce o tradiție 
dobândeşte o teologie negativă, preocupările misticilor cu privire la doctrină pot induce conţinutul 
transelor lor să treacă de la uniuni introspective la neant extatic. Două opţiuni doctrinare sunt atunci 
posibile. Experiențele negativităţii teologice pot fi echivalate sau, ca în neoplatonismul lui 
lamblichus şi al succesorilor săi Isma'ili, li se acordă un rang ierarhic, indescriptibilitatea absolută 
fiind contrastată cu neantul experimentat. 

O preocupare explicită față de ultima opțiune a fost exprimată în concepția pozitivă a lui al- 
Nasafi despre al-lashay', "neant", ca ceva care a fost transcendat de Dumnezeu. 

Al-Nasafi a introdus, de asemenea, o fază cosmogonică distinctă între Dumnezeu şi 
intelectul demiurgic. Dumnezeu a creat direct "Cuvântul lui Dumnezeu" (Kalimat Allah) sau 
"existentizarea" (al-lbda). Această "existentizare" făcea parte din prima ipostază, Intelectul 
(al-'4ql); dar a fost porțiunea care a facilitat sau a cauzat direct emanarea restului. La rândul său. 
Intelectul a generat restul ierarhiei neoplatonice. Aceste formulări, care erau menite să aibă 
implicaţii ezoterice pentru gnosticii Ismaiili, au redus Unul neoplatonic la un simplu aspect al 
Intelectului. Temei ultim al fiinţei, Gânditorului ideilor care compun Intelectul i s-a acordat statutul 
conștiinței (adică al neantului), a cărei existenţă o presupun ideile individuale. * 

Inovația lui Al-Nasafi a fost susținută de al-Sijistani, ale cărui formulări au primit aprobarea 
oficială a Fatimizilor în timpul domniei celui de-al patrulea calif, al-Mu'izz (953975). Al-Sijistani a 
fost responsabil pentru reconceptualizarea ideii de Suflet. 


. Ierarhia lui Al-Nasafi a adăugat un Dumnezeu 
transcendent, dar a compensat prin urmarea neo-aristotelianismului în tratarea Unului şi a ideilor 
sale ca un singur fenomen ipostatic. Al-Sijistani a introdus un al patrulea termen distinct. 
Neoplatonismul a fost în mod tradiţional o filosofie acosmistă. Materia era considerată o iluzie, o 
impresie mentală care era produsă în suflet. Deoarece materia nu mai necesita nicio altă explicație, 
doctrina emanaţiei ipostatice însemna, în realitate, că totul era în şi din Unul. Adoptarea necritică a 
acosmismului neoplatonic în islam a dus la aşa-numitul panteism sau monism al lui Ibn Masarra, 
Ibn al-'Arabi şi al altor sufi. 

Neoplatonicienii ismaeliţi au aderat în schimb la viziunea musulmană tradițională a 
cosmosului material ca operă a creaţiei divine. Al-Nasafi elaborase distincția dintre Dumnezeu şi 
creație. Rămânea ca al-Sijistani să exploreze modul în care emanaţiile intelectului și ale sufletului ar 
putea duce la realitatea, și nu doar la iluzia, materialității. Problemele logice erau vaste. 
Deoarece Isma'ilii înțelegeau intelectul într-o manieră neo-aristotelică mai degrabă decât 
neoplatonică, ei nu îl considerau o entitate transcendentă nediferenţiată care adăpostea şi deci 
includea idei arhetipale statice. Se înțelegea că intelectul consta atât din idei, cât şi din 


37 O reelaborare similară a neoplatonismului a fost realizată, probabil independent, de contemporanul lui al- 
Nasafi, sufi spaniol Muhammad ibn Masarra (883931). În sistemul lui Ibn Masarra, Dumnezeu a creat prima 
ipostază. Denumită "materie primordială", aceasta era o substanţă hilitică echivalentă cu materia inteligibilă a lui 
Unu din neoplatonism. Au urmat alte patru ipostaze: intelectul, sufletul, natura și materia secundară (perceptibilă). 
A se vedea Miguel Asin Palacios, The Mystical Philosophy of Ibn Masarra and His followers, trans. Elmer II. 
Douglas şi Howard W. Yoder (Leiden: Brill, 1978), 3233,42, 5051, 6269. În timp ce Dumnezeul lui ibn Masarra era 
fiinţa supremă, Dumnezeul lui al-Nasafi era dincolo de ființă şi neființă. 


implementarea lor activă în lume. Viziunea platoniciană tradițională a sufletului, ca motiv sau 
implementare activă a ideilor, a încetat atunci să mai aibă sens. Pe de altă parte, deoarece 
neoplatonismul privea materia ca pe o iluzie produsă de suflet, neoplatonismul nu a trebuit să facă 
distincție între suflet şi forma materială. Sufletul a fost tratat ca o emanaţie a intelectului care 
explică mişcările ideilor. Ca şi sufletul, mișcările puteau fi fie colective, fie individuale. 

Al-Sijistani nu a reuşit să găsească o soluţie la această problemă prin echivalarea sufletului 
din neoplatonism cu viziunea lui Aristotel asupra formelor ca entități care se manifestă invariabil în 
materie. Sufletele şi formele nu puteau fi aceleași lucruri. Cadavrele își păstrau forma atunci când 
sufletele mergeau fie în paradis, fie în iad. Formele se situau sub suflet, împreună cu materia, ca 
componente ale unei ipostaze pe care al-Sijistani o numea natură. 

Ce era atunci sufletul? În gnosticism şi în teologiile rivale din mediul său intelectual, 
conceptul de "suflet" poate fi cel mai bine comparat cu conceptul nostru modern de conştiinţă. 
Acesta era pur spiritual, ceea ce înseamnă, în întregime intelectual sau abstract. La fel ca intelectul, 
se poate spune că sufletul consta dintr-o substanță imaterială sau spirituală care era localizată într- 
un corp; dar această substanţă era echivalentă cu conştiinţa. Era pur inteligibilă. Era o entitate 
spirituală care putea fi gândită, dar nu avea nici o formă, contur sau extensie care să poată fi 
imaginată. Noţiunile de formă, contur sau aspect ale sufletului nu aparțineau în mod regulat 
sufletului, ci doar corpurilor în care se afla. 

În gnosticism, sufletul, în coborârea sa în lume, a îmbrăcat o scriere de aparenţe şi a 
dobândit astfel un corp psihic. Fiecare adăpostea arconul unui cer prin care sufletul trecea. În 
neoplatonism, coborârea sufletului făcea ca acesta să dobândească o "îmbrăcăminte" sau "veșmânt" 
de lumină în fiecare dintre cele şapte ceruri. Lumina celestă era considerată o substanţă fizică, 
eterul. Uneori era concepută ca un al cincilea element, dar cel mai frecvent ca un amestec ideal al 
celor patru elemente. Sfântul Pavel era de părere că sufletul, adică conştiinţa, este scos la moarte din 
corpul fizic şi plasat într-un corp spiritual. Majoritatea creștinilor credeau însă că sufletul este 
transferat la înviere dintr-un corp şubred şi muritor într-un corp perfect, nemuritor şi totuşi complet 
fizic. 

Nimeni înainte de al-Sijistani nu pare să fi avut în vedere o ierarhie pe trei niveluri. 
Deoarece forma era ceva ce o idee presupunea atunci când era extinsă în spațiu şi încorporată în 
substanţă, nu era nici nevoie şi nici loc pentru a concepe o clasă de fenomene intermediare între idei 
şi formele lor încorporate. Inovația lui Al-Sijistani nu poate fi explicată ca o consecință logică a 
efortului de a reconcilia neoplatonismul cu concepțiile musulmane despre suflet. Neoplatonismul a 
fost adaptat de mai multe ori creaționismului monoteist în creştinism, iudaism şi islam, fără a se 
ajunge la realizarea lui al-Sijistani. Ceea ce era în joc, sugerez eu, era statutul ezoteric al 
experienţelor vizionare. Distingând nu ideile şi sufletele, ci ideile, sufletele şi formele din natură, al- 
Sijistani a atribuit sufletelor un statut care era în concordanţă cu viziunea gnostică tradițională a 
caracterului imaginar al viziunilor. 

Sufletele care puteau fi văzute în timpul viziunilor nu erau dependente de corpuri, aşa cum 
sunt formele. Ele nu erau nici reductibile la expresii alegorice ale unor idei pur inteligibile. Sufletele 
erau entități distincte de sine stătătoare. Viziunile erau subiective, dar erau şi evenimente veridice 
care participau la integritatea și autonomia sufletului. 


Umm al-kitab 

O altă evoluţie importantă în gnoza islamică timpurie este atestată într-o lucrare şiită 
intitulată umm al-kitab, "Mama (sau Arhetipul) Cărţii" Diferite autorităţi o datează oriunde între 
secolele VIII și XII. Textul există într-o traducere persană care a fost păstrată printre ismaeliții din 
munții de-a lungul Oxusului superior, dar originalul a fost probabil scris în arabă de un membru al 
unei secte ghulat. 

În mai multe privinţe, Umm al-kitab este o lucrare tipică a gnozei șiite. Demiurgul, pe care 
Umm al-kitab îl numea Salman, era o ființă de lumină pură, un anthropos gnostic şi intelectul 
ipostatic al creaţiei. Umm al-kitab a aderat, de asemenea, la accentul gnostic tradițional asupra unui 
septad, rezultând o doctrină a şapte inteligenţe, formate din lumină - adică, din demiurgul Sa/man. 


Inovaţiile cruciale ale lui Umm a/-kitab sunt atribuite de Pio Filippani-Ronconi influențelor 
practicilor yoghine și ideologiei sistemului Vajrayana al tantrei budiste. Deoarece paralelele sunt de 
aşteptat doar în opiniile misticilor care folosesc secvențial viziunile și uniunile mistice şi aderă la 
filosofii ale idealismului metafizic, islamiştii au fost reticenţi în a accepta argumentul lui Filippani- 
Ronconi. Cu toate acestea, dovezile zantrei sunt convingătoare. 

Din Egiptul elenistic până la Islamul timpuriu, gnosticii au imaginat ascensiuni la cer care 
erau considerate întâlniri reale cu fiinţe reale ale căror puteri reale se manifestau în cer. Experiențele 
de comuniune și uniune extrovertită au adăugat complexitate interpretării viziunilor. Cele șapte 
ceruri erau considerate obiective şi externe din perspectiva umană, dar subiective şi interne din 
punctul de vedere al unirii cu anthropos sau prima ipostază. 


De la inventarea sa stoică până la reformularea sa medievală, înțelegerea tradițională a 
relației dintre macrocosmos și microcosmos a implicat o doctrină a corespondenţei sau a simpatiei. 
Cele patru elemente despre care se înțelegea că constituie macrocosmosul erau, de asemenea, 
considerate a compune corpul uman. O forță fizică care acţiona asupra elementelor din lume era 
considerată a avea o acţiune consecventă în corp. Prin asocierea celor patru elemente și a umorilor, 
se credea că forțele fizice externe au consecințe psihologice interne. Cu excepția faptului că 
analizele moderne ale elementelor chimice și ale neurohormonilor psihoactivi sunt mult mai 
complicate, ştiinţa empirică menţine aceste teorii până în prezent. Doar erorile teoriilor antice (de 
exemplu, că lumina roșie a planetei Marte afectează roşeaţa fierului ruginit, a trandafirilor şi a 
sângelui, precum şi umoarea sanguină) au întunecat caracterul ştiinţific al corespondenței 
macrocosmos-microcosmos. 

O abordare foarte diferită şi complet mistică este prezentată în Umm al-kitab, deoarece 
afirmă nu corespondenţa, ci identitatea macrocosmosului și microcosmosului. În textul şiit, cele 
şapte ceruri au fost reduse la o serie de locaţii din corpul uman. Nu era vorba doar de faptul că cele 
şapte inteligenţe determinau atât manifestările celor șapte planete, cât şi cele șapte componente ale 
corpului uman (Moonmarrow, Mercurybones, Venusfat, Sunveins, Marsblood, Jupiterflesh, 
Saturnskin).*% /sma'ilismul fatimid a asociat în mod similar cele şapte ipostaze ale sale cu şapte 
vârste în evoluția embrionului şi în istoria profetică a lumii. Umm al-kitab a prezentat 
corespondenţa temporală ca o identitate fizică completă. Ascensiunea descrisă în Umm al-kitab, 
care a fost identificată cu Mi'raj al lui Mahomed prin cele şapte ceruri, a procedat de-a lungul 
"venei subtile care leagă inima de creier şi creierul de ceruri”. 

Ideea unei ascensiuni interiorizate era necunoscută până atunci în Occident, dar era 
tradițională în fantra. A atribui prezența sa în Umm al-kitab unei inovaţii independente este 
nerezonabil, deoarece noţiunea de venă axială a nervilor, denumită nada, este un motiv central şi 
distinctiv al yoga kundalini din tantra hindusă. Un alt element tantric distinct a fost stabilirea unui 


38 Filippani-Ronconi, "Cosmology," 113. 


itinerar mitic definit. Gnoza a acceptat în mod tradițional viziuni cu un conţinut foarte variabil, 
atribuind variația lor diferitelor grade de perfecțiune spirituală ale gnosticilor. Tantra caută în 
schimb viziuni cu conținuturi tradiționale foarte specifice. Umm al-kitab a aderat la convenţia 
tantristă descriind scopul gnozei sale ca reunirea gnosticului cu arhetipul său celest, Adam. Adam 
nu a fost tratat ca un macro-antropos, ci a fost localizat în "propriul său sediu în lobul anterior al 
creierului", o poziţie care era simultan vârful Sri Lanka. Nu există precedent în islam pentru o astfel 
de concepție. Totuşi, locaţia lui Adam pe vârful Sri Lanka poate fi uşor recunoscută ca o reflectare a 
locației lui Siva pe vârful Muntelui Meruthat, adică coroana capului, în kundalini yoga. 

În contrast cu argumentul general al lui Filippani-Ronconi privind influența antra, 
afirmaţiile sale specifice privind şcoala budistă Vajrayana nu sunt concludente. Cele şapte 
inteligențe din Umm al kitab sunt fiecare de o culoare diferită a luminii, ceea ce este în concordanță 
cu tantricul Vajrasattva. Totuși, codificarea prin culori a celor şapte cakras este, de asemenea, un loc 
comun în fantra hindusă. Umm al-kitab prezintă o pentadă primordială formată din Muhammad. 
"Ali, soția sa Fatima (fiica lui Muhammad) și fuii lor Hasan și Husayn. Filippani-Ronconi a afirmat 
că pentada a apărut ca o islamizare a celor cinci Buddha ai şcolii Vajrayana. Cu toate acestea, tantra 
bengaleză venerează cinci Devatas, iar tantra shaivită cunoaşte pentadul divin Siva, Visnu, Zeița, 
Soarele şi Ganesalike pentadul musulman, patru bărbaţi și o femeie. 

În contextul actual, Umm al-kitab poate fi tratat ca un exemplu timpuriu al unui mediu 
general. Se presupune că sincretismele islamice ale gnozei şi fantrei au avut loc în mod repetat de-a 
lungul secolelor. Comerţul, colonizarea şi activitatea misionară musulmană în India au început cu 
mult înainte de cuceririle musulmane din nordul Indiei în 1193 şi din Bengal, care au început zece 
ani mai târziu. Activitatea misionară a fost începută de sufizi la sfârşitul secolului al X-lea sau 
începutul secolului al XI-lea. Mai mulţi misionari legendari sunt cunoscuţi după nume. Interesant 
este că Nuru'd-Din, cunoscut sub numele de Nur Satagar, a fost un Ismaiili din secta Nizari care a 
fost trimis în India în timpul domniei lui Siddha Raj (1094-1143). Influențele au fost reciproce. 
Cuvinte persane apar în cântecele lui Gorakli, pe care hinduşii îl amintesc ca fiind primul care a 
popularizat yoga de-a lungul granițelor musulmane, probabil în secolul al XI-lea și la începutul 
secolului al XII-lea. Cercetătorii susțin, în general, că tehnica meditativă sufi dhikr, "amintirea", a 
fost inspirată de utilizarea tantristă a mantrelor, poate încă din secolul al XII-lea. Sufismul din 
nordul Indiei și Bengal a avut un caracter unificat şi puternic arabo-persan până în secolul al XV- 
lea. Sufismul din Bengal şi-a urmat mai târziu propria cale, devenind o sinteză completă a 
sufismului şi a țantrei hinduse. 


Sufismul teosofic 

Fatimizii erau capabili să pedepsească sever funcționarii guvernamentali de vârf care nu 
reușeau să păstreze secretul ezoteriei isma'ilite. Persoanele care nu aveau dreptul la indulgența 
fatimidă erau probabil cu atât mai circumspecte. În afara teritoriilor Isma'ili, doctrinele Isma'ili erau 
eretice şi supuse persecuției. În aceste condiţii, nu trebuie să ne îngrijoreze faptul că sechelele 
istorice ale gnozei şiite din afara comunităţii Isma'ili nu pot fi legate direct de isma'ilism. Prudenţa a 
impus păstrarea secretului, ca în cazul următoarei tradiţii care relatează că un sufi l-ar putea vedea 
pe Dumnezeu într-un imam şiit în viață: 


Imamul Ja'far Sadiqg a răspuns într-o zi unui bărbat care l-a întrebat dacă este adevărat că 
în ziua Învierii Dumnezeu va fi vizibil pentru toți: "Da", a spus imamul. "EI este vizibil chiar şi 
înainte de acea zi; EI a fost vizibil din ziua morţii când a întrebat: "Nu sunt Eu Domnul vostru?” 
Adevăraţii credincioși L-au văzut chiar şi în această lume. Tu nu-l vezi?” lar omul a răspuns: "O, 
Domnul meu, Te văd. Îngăduie ca prin autoritatea Ta să mă duc şi să anunț aceasta celorlalți”. Dar 
Imamul a spus: "Nu, nu spune nimic nimănui, căci oamenii sunt proști şi ignoranți, nu vor înțelege; 
ei te vor renega și vor arunca anatema asupra ta." 


Pentru Isma'ili, doctrina imamatului a avut consecinţe politice. Pentru sufiști, aceasta a fost 
doar mistică. 


Deoarece influenţa distinctivă a lui al-Nasafi şi al-Sijistani este perceptibilă în sufismul 
teosofic, putem presupune cu siguranță că gnoza Ismaiili a contribuit la dezvoltarea sa. 
Interiorizarea unui itinerar mitic, în concordanță cu fantra, poate fi, de asemenea, remarcată 
Sufismul pare să fi început în secolele al VII-lea şi al VIII-lea ca o practică de ascetism. Nu a fost 
inițial un misticism. A dobândit o mistică unitivă pentru a se adăuga ascezei sale inițiale, fie în 
secolul al IX-lea, fie poate târziu în secolul al VIII-lea. Unirile erau atunci de tip introspectiv, care 
implicau un sentiment de identitate cu Dumnezeu. Mansur al-Hallaj a fost executat în 922 pentru că 
susținea că el este Dumnezeu, iar sufismul a rămas de rea-credință până în anii 1090, când veneratul 
filosof Abu Hamid al-Ghazzali (d. 1111) a organizat o apărare elocventă în numele său. În acest 
interval, Isma"ilii au fondat dinastia Fatimid, au îmbrățișat neoplatonismul şi au făcut un prozelitism 
extins atât în imperiu, cât şi în afara acestuia. 

La începutul perioadei fatimide, sufismul avea prea puţin de-a face cu gnoza. Al-Hujwiri (d. 
1070), de exemplu, căuta cu nerăbdare viziuni ale lui Dumnezeu atâta timp cât viziunea era o 
metaforă pentru experienţele de înţelegere conceptuală abstractă. Cu toate acestea, el a denunțat 
experiențele vizionare reale drept "antropomorfism total şi eroare vădită”. 

În apărarea sa a sufismului la apogeul puterii şi influenţei fatimide, câteva decenii mai 
târziu, al-Ghazzali a acceptat combinaţia de uniune şi viziune practicată de gnostici. EI a învăţat că, 
după ce sufletul își experimentează identitatea cu Dumnezeu, acesta poate trece la stări şi mai înalte. 
"Forma lumii spirituale (mal/akut) începe să i se dezvăluie şi sufletele îngerilor şi ale profeților încep 
să apară în forme frumoase, iar ceea ce este dorit de Majestatea Sa Divină începe să se arate”. 
Această privilegiere a viziunilor faţă de experienţele unitive, care avea să devină un loc comun sufi, 
a fost fără precedent în istoria gnozei islamice. Cu toate acestea, este posibil să fi avut antecedente 
nu numai în fantra, Ci şi în practica magiei postinițiatorii a misticilor merkabah. 

Bazele "sufismului teosofic", aşa cum sunt cunoscute şcolile gnostice ale sufismului, sunt 
convenţional asociate cu Shihab al-Din al-Suhrawardi al-Magtul (1153-1191), Ruzbihan din Shiraz 
(1128-1209) şi Muhyi al-Din Ibn al-'Arabi (1165-1240). Multe lucrări de sufism teosofic au fost 
compuse într-un nou stil de ezoterism. Scrierile lui Isma'ili fuseseră păstrate în secret, dar în afară 
de omisiunile rezervate instruirii orale, textele secrete sunt enunțate clar. Odată cu sufismul teosofic, 
însă, gnosticii musulmani au adoptat un amestec de alegorie şi cifru care echivala cu un limbaj 
secret. Practici similare pot fi găsite în literatura alchimiei occidentale, iar alchimia musulmană s-a 
amestecat definitiv cu gnoza în jurul anului 960, când Ikhwan al-Safa, "Fraţii Purităţii”, au încercat 
să-i reunească pe ismaeliții non-fatimizi pe o bază doctrinară comună. În enciclopedia lor, Ikhwan 
al-Safa s-au bazat pe scrieri alchimice pseudonime, atribuite lui Jabir ibn Hayyan, care au fost 
probabil produse de un cerc asociat de alchimiști. Sufiştii teosofi au exprimat idei gnostice într-un 
stil alchimic al secretului, în scrieri care nu sunt ele însele alchimice. 


Suhrawardi Magtul 

Henry Corbin, care mai mult decât oricine a fost responsabil pentru clarificarea caracterului 
gnostic al isma'ilism-ului și al sufismului teosofic, a atras atenția asupra unei inovaţii profund 
semnificative a sufismului teosofic: conceptul de lume a imaginației. Corbin a atribuit inovaţia lui 
Ibn al-'Arabi; cercetări ulterioare au atribuit întâietatea lui Suhrawardi. 

Putem presupune că punctul de plecare al sufiților a fost problema gnostică tradițională de a 
explica fenomenele observate în viziuni. Erau ele fantezii sau realități? Subiective sau obiective? 
Interne sau externe? Demne de credinţă sau nu? Răspunsul mai vechi, conform căruia fenomenele 
erau interne anthroposului sau demiurgului cu care gnosticul se unise, a încetat să mai fie adecvat 
atunci când sufiştii au combinat gnoza cu practica transei. Nu numai că însuşi conceptul de 
interioritate a trebuit să fie reconsiderat, dar doctrina a trebuit să fie aplicabilă atât hipnagogiei 
lucide, cât şi transei. 

Gnosticii sufi au rezolvat problema, sugerez eu, prin dezvoltarea conceptului de suflete al lui 
al-Sijistani. Doctrina lui Suhrawardi, hikmat al-ishraq, "înfelepciunea iluminării", a fost explicit 
preocupată să justifice credinţa în experienţele vizionare. Bazându-se pe imaginile neoplatonice ale 
luminii, Suhrawardi l-a desemnat pe Dumnezeu drept "lumina luminilor”. Deşi a insistat asupra 


unei distincţii ontologice între Dumnezeu şi orice altceva, el a tratat lucrurile existente ca iradieri 
ale luminii divine de intensităţi diferite. În acest context, vederea consta în iluminarea unui suflet de 
lumina pe care o constituie un obiect. Percepția vizuală era, prin urmare, o simplă variantă a 
experienţei vizionare. 

În structura sa de bază, sistemul lui Suhrawardi era o formă simplificată şi apolitică a gnozei 
islamice. Îngerul Gabriel era simultan profetul Mahomed, arhetipul umanităţii și sursa sufletelor 
umane, Duhul Sfânt al islamului tradițional, intelectul filosofilor și înțeleptul sau bătrânul care 
funcționa ca profesor şi ghid al gnosticului în timpul experienţelor vizionare. Influențele tantrice pot 
fi detectate ocazional în gnoza lui Suhrawardi. EI a descris ascensiunea gnostică ca un itinerar intern 
prin trei zone majore: "Occidentul" lumii materiale, cu cele zece regiuni cosmice ale sale; "Orientul 
mijlociu" ale cărui ceruri constituie cele cinci simţuri interioare ale ființelor umane (senzaţie, 
fantezie, înţelegere, imaginaţie și memorie); şi tărâmul intelectual sau angelic al "Orientului 
luminilor”. 

În Tratatul său despre păsări, Suhrawardi a pus păsările, însemnând sufletele gnosticilor, să 
pornească într-o călătorie peste nouă munţi. Cu toate acestea, călătoria a fost atât de grea, încât s-au 
odihnit pe al şaptelea munte. Acesta era un loc cu grădini frumoase: "Apoi am mers la al optulea 
munte. Era atât de înalt încât vârful său atingea cerul. Pe măsură ce ne apropiam, auzeam cântecul 
păsărilor și era atât de melodios încât ne-am încetinit zborul şi am coborât. Am văzut tot felul de 
lucruri bune: am văzut forme atât de încântătoare încât nu-ți puteai lua ochii de la ele." Formele 
încântătoare de pe vârful muntelui mistic Qaf pot fi înţelese într-un sens platonic. Al şaptelea munte 
era grădina paradisului. Al optulea era o lume a formelor. 

În mod remarcabil, în povestea lui Suhrawardi, păsările nu călătoresc niciodată mai departe 
spre al nouălea munte. Călătoria lor ulterioară este verticală. Ele urcă spre un oraș în vârful celui de- 
al optulea munte și acolo intră în palatul regelui: "Am văzut un pavilion și o curte atât de vaste încât 
nu le-am putut înțelege vizual. ... Apoi am ajuns la o cameră și, când am pus piciorul înăuntru, 
strălucirea regelui putea fi văzută de departe. În acea strălucire, ochii noștri au fost orbiţi, capul ni s- 
a învârtit şi ne-am pierdut cunoștința." 


Experienţa a început cu o fază de uniune extrovertită în care unificarea era "atât de vastă 
încât nu o puteam înţelege vizual", deoarece umplea întregul cosmos. Experienţa unitivă a devenit 
apoi introspectivă - "am pus piciorul înăuntru" şi a dobândit un caracter teist distinct, care a fost 
numit "splendoarea regelui". În cele din urmă, experienţa a trecut dincolo de uniune, ajungând la o 
pierdere a conştiinţei, o experienţă, ca să spunem aşa, a neantului. 

Suhrawardi a descris Mi'raj-ul lui Muhammad în termeni la fel de "psiho-cosmici". A fost o 
ascensiune prin cosmos şi toate stările ulterioare ale fiinţei în prezenţa divină, dar a fost simultan o 
călătorie în interiorul microcosmosului prin suflet şi intelect către sinele divin. 

La această structură de bază, Suhrawardi a adăugat o angelologie extinsă care îmbină 
concepțiile neoplatonice cu terminologia zoroastriană. Totuşi, angelologia lui Suhrawardi poate fi 
înțeleasă și ca o prezentare a teosofiei în imagini vizuale. Suhrawardi şi-a justificat credinţa în 
experienţele sale vizionare prin referire la o teorie inovatoare a formelor: 


Ei [sufi] observă forme de o prospețime și subtilitate rafinate prin comunicarea directă cu 
puterile cereşti. Acesta este stadiul intermediar în etapele Oamenilor Iubirii. Într-o stare între veghe 
și somn se aud voci oribile și strigăte ciudate, iar în starea inconștientă a sakinei se văd mari 
lumini... Astfel de evenimente li se întâmplă maeștrilor, nu celor care închid ochii în singurătate şi 
îşi lasă imaginația să-și ia zborul. 


Acest pasaj contrasta morțile extatice din timpul stărilor hipnagogice şi "marile lumini” 
imaginate în stările de transă cu zborurile obișnuite ale imaginaţiei. Suhrawardi nu era interesat de 
visele cu ochii deschişi. În schimb, era preocupat să explice extazele. EI a atribuit uneori formele 
acestora unui "stadiu intermediar” între percepția simțurilor și raționamentul intelectual, dar 
inovaţia sa majoră a fost transformarea epistemologiei într-o ontologie. Acolo unde al-Sijistani 


abordase problema veridicităţii viziunilor sufletului, Suhrawardi a insistat asupra realităţii obiective 
a formelor revelate. Ceea ce gnosticii vedeau în viziuni era, pentru Suhrawardi, un tărâm obiectiv 
existent, "lumea celor nevăzute”, "cealaltă lume”, "lumea imaginilor suspendate" sau "lumea 
figurilor pure". 

Lumea de dincolo a lui Suhrawardi nu era un aspect invizibil al lumii pe care o cunoaştem, 
aşa cum sunt lumile de dincolo din șamanism, religia celtică şi romantismul arthurian. El nu a 
atribuit formele fenomenelor fizice unor fiinţe metafizice interioare care ar putea fi văzute în timpul 
experiențelor vizionare. Lumea lui de dincolo nu se limita nici la ideile platonice inteligibile, dar 
care nu puteau fi vizualizate. Lumea cealaltă a lui Suhrawardi nu era, de asemenea, o extensie 
spațială a acestei lumi. Nu era o lume superioară, înaltă în cer, aşa cum este raiul în iudaism, 
creștinism, mandeism şi islam. Lumea cealaltă a lui Suhrawardi era o dimensiune sau o ordine 
diferită a existenţei, al cărei mister sfida descrierea şi explicaţia logică. Spațial, ea se afla atât în 
interiorul corpului pământesc al unei persoane, cât şi într-o regiune distinctă a cosmosului. Nu era 
pur şi simplu superioară, sau inferioară, sau invizibilă. Era în mod distinct altceva. 

Spre deosebire de formele observate de simțuri, conceptualizate de facultatea rațională și 
combinate irațional din memorie în visele cu ochii deschişi, formele lumii de dincolo erau 
dezvăluite facultăţii imaginative. Suhrawardi a prescris antrenamentul în auto-hyponsis ca mijloc de 
percepere a celeilalte lumi. 

Atunci când ochiul interior este deschis, ochiul exterior ar trebui să fie închis pentru orice, 
buzele ar trebui să fie închise pentru orice, iar cele cinci simţuri externe ar trebui să înceteze să mai 
fie folosite, în locul lor fiind folosite simţurile interne, astfel încât, atunci când pacientul vrea să țină 
ceva, ar trebui să-l ţină cu mâna interioară, atunci când vrea să vadă ceva, ar trebui să-l vadă cu 
ochiul interior, atunci când vrea să audă ceva, ar trebui să-l audă cu urechea interioară, atunci când 
vrea să miroasă ceva, ar trebui să-l miroasă cu nasul interior, iar simțul gustului ar trebui să vină din 
palatul sufletului. Odată ce acest lucru este realizat, el poate privi continuu taina cerurilor şi poate fi 
informat în fiecare moment din lumea nevăzutului. 


Ibn al-'Arabi 

Ibn al-'Arabi, geniul suprem al sufismului medieval, este numit Muhyi al-Din, "reinviatorul 
religiei", şi al-Shaykh al-Akbar, "ce/ mai mare maestru". Avea o familiaritate enciclopedică cu 
literaturile mistice şi filosofice ale islamului şi se pare că s-a întâlnit și a făcut schimb de idei cu cât 
mai mulți maeștri sufi a putut. Voracitatea sa intelectuală s-ar putea să-l fi dus şi mai departe. Multe 
dintre învățăturile sale au fost profund influențate de /sma'ili şi de şiiţii înrudiți, precum 
Qarmathians şi Ikhwan al-Safa ("Fraţii Purităţii”). Gândirea sa împărtășește câteva dintre 
perspectivele de bază ale cabalei timpurii; şi o versiune arabă a unei traduceri persane a unei lucrări 
sanscrite despre yoga tantrică i-a fost atribuită. 

Experiențele vizionare au constituit o parte esenţială a practicii sale mistice. Îmbinând 
alegorismul neoaristotelic al lui Ibn Sina și Ibn Tufail cu viziunea gnostică tradițională conform 
căreia viziunile sunt intrapsihice, dar nesimbolice, Ibn al-'Arabi a ajuns la paradoxul conform căruia 
viziunile sunt simultan simbolice şi nesimbolice. Luaţi în considerare următorul exemplu: 


Deși această "staţie" mistică (ie., manzilat tanzihi'l tawhid) constă în intuiţia unității 
absolute și a transcendenţei lui Dumnezeu, cunoașterea revelată în actul iluminării (i.e., în inima 
sufiților) este "dată" sub forma a ceva tangibil. Ea are forma unei "case" sprijinite pe cinci coloane 
peste care se întinde un acoperiș. Casa este înconjurată de ziduri fără uși, care fac imposibil 
accesul în ea. În afara casei, însă, există o coloană adiacentă peretelui exterior. Misticii iluminaţi 
ating și sărută această coloană aşa cum musulmanii ating şi sărută Piatra Neagră. Coloana nu este 
văzută și atinsă doar în această staţie mistică, ci în toate stațiile mistice. Ea acționează ca un 
interpret al cunoaşterii revelate misticului în astfel de “staţii”. Ea are "o limbă elocventă”. Misticii 
nu au mijloace de a intra în unele dintre aceste manazil, așa că ei doar primesc cunoştinţele 
(referitoare la ele) de la acea coloană din afară și iau de bun ceea ce li se spune, deoarece sufiștii 
au dovezi ale infailibilității acesteia în tot ceea ce le spune în lumea revelaţiei (kashf). 


Întrucât lumea de dincolo era văzută prin activitatea imaginaţiei, Ibn al-'Arabi s-a referit la 
ea ca la 'alam al-mithal, "lumea imaginaţiei”. EI înțelegea că imaginația depinde de imaginile 
dobândite prin simţuri şi reținute în memorie şi recunoștea caracterul imaginativ al întregii gândiri 
speculative. A acceptat teoria lui Suhrawardi a percepției ca iluminare a sufletului de către obiectele 
experienței sale, ceea ce i-a permis să valideze veridicitatea viziunilor. Lumina era natura inerentă a 
macrocosmosului; iar "lumina înţelepciunii... luminoase se extinde peste planul Imaginaţiei”. 

Ibn al-Arabi a concretizat tărâmul imaginației mai complet decât Suhrawardi. Pentru 
Suhrawardi, asumarea unui substrat fizic de către "figurile pure" explica existența demonilor şi a 
diavolilor în lumea fizică. Pentru Ibn al-'ArAbi, existau doar cele două tărâmuri ale inteligibilului şi 
sensibilului. Imaginabilii erau un tip de sensibil. Spre deosebire de inteligibile, care sunt abstracții 
care "nu se bucură de nicio existenţă reală, existând doar în măsura în care determină [fiinţele 
existente]", lumea imaginației semăna cu lumea materială prin faptul că avea existenţă. 

Ibn al-'ArAbi a conceput lumea imaginaţiei ca o dimensiune fantasmagorică a realității, o 
altă lume cu o varietate nelimitată, unde imposibilul era real şi adevărat. "Acolo există multe 
imposibilități raţionale, adică lucruri pe care raţiunea sănătoasă le declară absurde". Lumea 
imaginaţiei era limitată doar de experienţa sa. 

Ibn al-'ArAbi a aderat la doctrina gnostică tradițională a relativității viziunilor față de 
vizionarii lor. "Nu vei lua niciodată (astfel de cunoștințe) decât în măsura dispoziției tale." "Veţi 
vedea forma voastră în El. Oricine îşi imaginează că vede Realitatea Însuşi nu are gnoză; 

„" Pentru a explica această împrejurare, 
Ibn al-'ArAbi a optat, nu în mod pe deplin logic, pentru doctrina neoplatonică potrivit căreia 
revelaţia este, în ultimă instanță, doar a adevăratului sine al cuiva - adică Cel care stă la baza celor 
multe perceptibile: 


Ori de câte ori un gnostic primeşte o intuiţie spirituală în care priveşte o formă care îi 


aduce noi cunoştinţe spirituale şi noi haruri spirituale [el ar trebui să ştie] că forma pe care o 
deoarece numai din pomul propriului 


său sine va culege roadele cunoașterii sale. In acelaşi mod, imaginea sa pe o suprafaţă lustruită nu 
este altceva decât el, deşi locul sau planul în care îşi vede imaginea produce anumite schimbări în 
imagine în conformitate cu realitatea intrinsecă a acelui plan. 


Reflecțiile vizionare ale propriei persoane ca lume a imaginației erau un mijloc de 
transformare gnostică. "Realitatea imaginaţiei este transmutarea ... în orice stare și manifestare ... în 
orice formă." Deoarece considera ideile universale ca ipostaze divine, Ibn al-ArAbi susținea că 
fiecare "realitate care cuprinde o specie sau un set de adevăruri" "are un nume [divin] propriu care 
"este stăpânul realităţii sale. " Gnoza numelor divine a realizat transformarea gnosticului din stare în 


stare: 


Dumnezeu îl face să călătorească prin Numele Sale, pentru a-l face să vadă Semnele Sale 
(17:1) în el. Astfel (slujitorul) ajunge să ştie că EI este ceea ce este desemnat de fiecare Nume divin 
- indiferent dacă acel Nume este sau nu unul dintre cele descrise ca "frumoase". Este prin acele 
Nume că Dumnezeu apare în slujitorii Săi şi este prin Ele că slujitorul capătă diferitele "coloraturi" 
ale stărilor sale: căci Ele sunt Nume în Dumnezeu, dar "coloraturi" (ale sufletului) în noi... 
Astfel, atunci când Dumnezeu îl face pe sfânt (al-wali) să călătorească prin cele mai frumoase 
Nume ale Sale către celelalte Nume şi (în cele din urmă) către toate Numele divine, el ajunge să 
cunoască transformările stărilor sale şi ale stărilor întregii lumi. Și (el ştie) că acea transformare 
este cea care aduce acele Nume să fie în noi.* 


Transformarea prin gnoza numelor divine putea fi realizată și prin analize teosofice ale 
experiențelor senzoriale. Ibn al-ArAbi a citat o tradiţie a lui Mahomed: "Tot ceea ce omul vede în 
viața sa lumească este ca un vis pentru fantezia adormitului care necesită o interpretare". 


39 Morris, "Spiritual Ascension," 64061. 


Ca şi Suhrawardi, Ibn al-'ArAbi a aderat la o versiune depolitizată a doctrinei imamatului. 
Ibn al-'Arabi concepea "primul intelect" ca fiind "adevăratul Adam", al cărui spirit este pentru 
univers așa cum sufletul este pentru corp. Macro-antropul era simultan "Spiritul lui Mahomed", a 
cărui miniatură istorică era "Omul Perfect”. Toţi oamenii, bărbaţi şi femei, puteau aspira să fie 
transformați într-un "Om Perfect”, dar realizarea efectivă a fost atinsă de puţini. Majoritatea 
oamenilor erau replici imperfecte ale Primului Intelect. Toţi profeții erau perfecţi, dar numai 
Muhammad fusese atât perfect, cât şi complet. Perfecţiunea era posibilă și pentru un sfânt sufi, care 
reprezenta o variantă depolitizată a unui natiq isma'ili. Ibn al-'Arabi se considera "pecetea sfinților”, 
o figură escatologică echivalentă cu a/-Mahdi. 

Conform unei zicale atribuite lui Mahomed, în Coran existau nouăzeci şi nouă de nume ale 
lui Dumnezeu. Pentru sufismul teosofic, fiecare era o ipostază. Cu toate acestea, Suhrawardi 
susţinea că inteligenţele angelice erau la fel de multe ca stelele, iar Ibn al-'Arabi insista că ipostazele 
unui Dumnezeu omnipotent erau în mod necesar infinite ca număr. Cele nouăzeci şi nouă de nume 
coranice erau "mamele" sau "rădăcinile finite" ale unui număr infinit de nume, corespunzând 
numărului infinit de lucruri care puteau exista. 

Corespondenţa dintre macrocosmos şi microcosmos a necesitat localizarea numelor divine 
în corpul uman. "Dumnezeu ... este, în identitatea Sa, membrele însele care sunt slujitorul însuși. ... 
Pentru fiecare membru sau organ există un anumit tip de cunoaștere spirituală". 

În concordanţă cu infinitatea numelor divine, transformarea gnostică nu proceda printr-un 
număr specific de etape, ci printr-o serie deschisă: 


[Gnosticul] afirmă Realitatea Sa în fiecare transformare formală, adorându-L în formele 
Sale infinite, deoarece nu există nicio limită a formelor în care El se manifestă. La fel se întâmplă şi 
cu gnoza Iui Dumnezeu, neexistând nicio limită pentru gnostic în această privință. Întotdeauna 
gnosticul caută mai multă cunoaștere a Lui, spunând: Doamne, mărește-mă în cunoaștere. 
Posibilităţile sunt fără sfârşit de ambele părți, cea a Absolutului și cea a fiinţei relative. 


Un sistem teosofic coerent, implicând un număr controlabil de variabile, a fost exclus. 
Experiențele vieții urmau să fie tratate individual și nu trebuia permisă nicio pretenţie de finalizare. 
Totuşi, Ibn al-'Arabi avea idei clare despre ipostazele inițiale cu care a început creația, deoarece 
acestea erau recapitulate în ordine inversă în etapele finale ale întoarcerii unui gnostic. Următoarea 
relatare este din lucrarea sa Călătorie către Domnul Puterii: 


Și dacă nu vă opriţi cu toate acestea. EI îți dezvăluie lumea formării și a podoabei şi a 
frumuseţii, ceea ce este potrivit ca intelectul să locuiască printre formele sfinte, respiraţiile vitale 
din frumusețea formei şi a armoniei, şi revărsarea de langurozitate și tandrețe și milă în toate 
lucrurile caracterizate de acestea. Și de la acest nivel vine hrana poeților. 


Această prezentare a lumii formelor era o privire în urmă spre lume, o observare a formelor 
din lucrurile sensibile. Aceasta trebuia să fie contrapusă unei priviri înainte către Dumnezeu prin 
"reflexiile" lumii imaginaţiei. Ibn al-'Arabi a comentat: "7or ceea ce ați văzut înainte provine din 
lumea mâinii stângi, nu din lumea mâinii drepte. lar acesta este locul inimii. Dacă EI vă manifestă 
această lume, veți cunoaște reflecțiile, și nesfârşitul nesfârșitelor, şi eternitatea eternităților, şi 
ordinea die existenţe şi modul în care fiinţa este infuzată în ele." 

Câteva pagini mai târziu, imediat înainte ca căutarea sufi să culmineze cu uniunea mistică, 
Ibn al-'Arabi a revenit la expresii coranice pe care Isma'ili şi sufi le împărtăşeau: 


Și dacă nu vă opriţi la asta. El vă dezvăluie Peniţa, Primul intelect, stăpânul și învățătorul a 
tot. Îi examinezi trasarea și cunoşti mesajul pe care îl poartă și eşti martor la inversarea sa, precum 
și la primirea şi particularizarea [cunoaşterii] cuprinzătoare de la îngerul al-Nuni. 

Și dacă nu vă opriţi la aceasta. El dezvăluie Mişcătorul Stiloului, mâna dreaptă a 
Adevărului. 


Și dacă nu te opreşti cu asta, eşti eradicat, apoi retras, apoi şters, apoi zdrobit, apoi şters. 
Când efectele eradicării şi a ceea ce urmează sunt terminate, ești afirmat, apoi făcut 
prezent, apoi făcut să rămâi, apoi adunat, apoi atribuit. 


Peniţa a fost unul dintre termenii coranici prin care Isma'ili, filozofia aristotelică Ibn Sina şi 
sufismul teosofic s-au referit la Primul Intelect. Pentru Ibn al-'Arabi, acesta era "primul dintre cele 
create. ... Nu a existat niciun lucru creat înainte de el". 

De la contemplarea primei ființe create, un gnostic trebuia să treacă la contemplarea 
motorului acesteia. Mişcătorul era dincolo de creaţie, dar nu era dincolo de contemplare. Din 
neoplatonismul isma'"ilian, Ibn al-'Arabi a acceptat ideile de bază conform cărora numai termenii 
negativi pot fi aplicaţi lui Dumnezeu, că Dumnezeu creează intelectul, dar emanaţiile continuă 
ulterior, producând sufletul şi natura universale. Cu toate acestea, el a urmat Coranul în afirmarea 
unității lui Dumnezeu; și l-a afirmat pe Dumnezeu ca al-Haqqg, Realul. În conformitate cu opiniile 
sufi privind fana în timpul uniunii mistice, el a susţinut în continuare "unitatea întregii Fiinţe” 
(wahdat al-qujud). Paradoxul insolubil conform căruia creația nu se poate deosebi de Dumnezeu și 
totuși o face i-a oferit lui Ibn al-'Arabi un fundament filosofic pentru mistica sa. Meditația asupra 
acestui concept a fost urmată de anihilarea sau pierderea de către sufi a sentimentului ego-ului 
uman. 

Capacitatea unui sufi de a-L contempla pe Dumnezeu în mod afirmativ, înainte de a fi forțat 
să formuleze afirmaţii negative, a fost rezolvată de Ibn al-'Arabi prin referire la una dintre cele două 
viziuni asupra nonexistenţei care au fost dezvoltate de filosofii Kalam ai islamului. În contrast cu 
punctul de vedere conform căruia inexistența nu se referă la nimic, unele autorități au susținut că 
Dumnezeu a avut idei, înainte de creație, ca model pe care l-a implementat ulterior prin actul 
creaţiei. Deoarece Dumnezeu reînnoieşte creația în fiecare clipă, aceste idei antemundane pot fi, de 
asemenea, considerate ca fiind supermundane în prezent. În ambele cazuri, ele transcend creaţia. 
Ele nu au extensia spațială și forma pe care le implică ideile primului intelect. Ideile transcendente 
sunt "inexistente" în contrast cu "existența" creației. Ele sunt necreate, eterne şi divine. Ele sunt 
totuşi "ceva", substanța din care Dumnezeu a făcut lumea. Filosofii neoaristotelici musulmani au 
numit "inexistența" "prima hayula (Pyle)”, în contrast cu "a doua hayla" (sau prima maddah, 
"materie") care stă la baza celor patru elemente. 

Ibn al-'Arabi a conceput numele divine într-o manieră coerentă și derivată. Numele 
transcendente ale lui Dumnezeu erau intermediate între Dumnezeu şi primul intelect, care era 
implementarea lor în creaţia sensibilă. Nici existente, așa cum este creația, nici neexistente, aşa cum 
este Dumnezeu, numele transcendente ale lui Dumnezeu constituiau o "a treia entitate” între 
Dumnezeu şi creație. Numită "Realitatea Realităţilor", cea de-a treia entitate era o substanță inertă, 
feminină, inteligibilă: "Materia primă", "rădăcina (as) universului" şi "mama (umm) tuturor 
existenţelor”. 

Ibn al-'Arabi a explicat actul creaţiei ca o transformare a numelor necreate, dar statice ale 
celei de-a treia entități, prin introducerea potenței sau vitalităţii divine, în procesele active sau 
dinamice ale primului intelect. După ce au fost un obiect necreat al gândirii lui Dumnezeu, numele 
lui Dumnezeu au dobândit potenţa subiectivităţii lui Dumnezeu, au trecut de la pasivitatea feminină 
la activitatea masculină, devenind astfel primul intelect sau Adam. 

Pentru Ibn al-'Arabi, cosmosul era o oglindă în care Dumnezeu se vedea pe Sine: 


Realitatea dorea să vadă esenţele celor mai frumoase Nume ale Sale sau, altfel spus, să îşi 
vadă propria Esenţă, într-un obiect atotcuprinzător care să cuprindă întreaga Comandă [divină], 
care, calificată prin existenţă, să îi dezvăluie propriul Său mister. Căci a vedea un lucru, el însuși 
prin el însuși, nu este același lucru cu a se vedea în altul, ca într-o oglindă. 


Substanţa oglinzii a replicat cea de-a treia entitate la un nivel inferior al fiinţei. " 


." Dumnezeu, "calificat prin existenţă", a devenit astfel prima 


ipostază: numele divine a căror extensie în spaţiu le-a permis să existe ca modele sau forme 
inteligibile. 

Din primul intelect au emanat sufletul şi natura. Acestea au reprodus secvenţa anterioară la 
un nivel şi mai scăzut al fiinţei. Prin unirea sufletului cu materia hylică nediferenţiată care stă la 
baza celor patru elemente, materia a devenit " 


Deoarece creația a avut loc prin conjuncțiile repetate ale masculinului şi femininului în 
Dumnezeu, creaţia a fost un fenomen compus inalienabil: 


Primele lucruri compuse pe care le-a creat Dumnezeu au fost trupurile de spirite, îngerii 
păzitori în Slava lui Dumnezeu. Dintre acestea fac parte Prima Inteligență și Sufletul Universal. 
Aceste două categorii cuprind corpurile create din lumină. Nu există niciun înger care să fie creat 
în afara lor. Desigur, Sufletul este inferior Spiritului. Toţi îngerii care sunt creați după acești doi 
intră sub influenţa Naturii. 


Cosmosul era o serie de reflexii în oglindă ale lui Dumnezeu, făcând imposibilă ignorarea 
lui Dumnezeu. "Profetul a spus: “Cine se cunoaște [cu adevărat] pe sine îşi cunoaște Domnul, 
legând împreună cunoaşterea lui Dumnezeu și cunoaşterea de sine." "Să ştiţi că Realitatea, aşa cum 
este confirmată de Tradiţie, în manifestarea Sa de Sine, se transmută în forme; să ştiţi, de 
asemenea, că atunci când Inima îmbrățișează Realitatea, el nu îmbrățișează pe nimeni altul decât 
pe EI, întrucât este ca și cum Realitatea umple Inima." 

Un aspect important este că existau aspecte ale lui Dumnezeu pe care nu le cunoştea până 
când nu a creat o oglindă în care să se vadă. De exemplu, Dumnezeu nu era Dumnezeu în absența 
umanităţii: " 


Ibn al-'Arabi a considerat sexualitatea umană drept un exemplu de autodescoperire a lui 


Dumnezeu. 
„În schimb, Ibn al-'Arabi a 


venerat sexualitatea ca fiind un comportament mistic. Sexualitatea umană reflectă, participă şi 
contribuie la sexualitatea cosmică, care este cunoaşterea de sine a lui Dumnezeu. "Relaţia femeii cu 
bărbatul este cea a naturii cu sufletul. Femeia este mediul prin care apar copiii, la fel cum Natura 
este mediul prin care apar trupurile. Ei sunt făcuți şi apar doar prin acest mediu. Nu poate exista 
Suflet fără Natură şi nici Natură fără Suflet." 


..Nu numai că susținea doctrina teosofică ca o credinţă 
generală, dar căuta să obţină conștiința mistică a implicării sale experienţiale cu Dumnezeu în timp 
ce efectua actul sexual: "Când un bărbat iubeşte o femeie, el caută uniunea cu ea, adică cea mai 
completă uniune posibilă în dragoste, iar în sfera elementară nu există o uniune mai mare decăt 
cea dintre sexe. ... Anihilarea lui în ea a fost totală în momentul consumării ... deoarece nu este 
nimeni altul decăt Cel pe care îl vede în ea." 

Aceeaşi ideologie stă la baza unei experienţe teosofice pe care Ibn al-'Arabi a avut-o la 
Mecca, când o tânără pe nume Nizam a devenit vizibilă pentru imaginaţia sa ca o manifestare a unei 
ipostaze feminine, probabil a celei de-a treia entităţi, singura care este virginală: 


Or, acest shaikh avea o fiică, o tânără zveltă care captiva privirile tuturor celor care o 
vedeau, a cărei simplă prezenţă era podoaba adunărilor noastre şi îi speria pe toți cei care o 
contemplau până la stupefacție. Numele ei era Nizam |Harmonia], iar numele ei de familie "Ochiul 
Soarelui și al Frumuseţii” ['ayn al-Shams wa'l-Baha'] Învăţată şi pioasă, cu o experienţă de viaţă 
spirituală şi mistică, ea personifica venerabila vechime a întregului Ținut Sfânt şi tinerețea candidă 
a marelui oraş credincios Profetului. Magia privirii sale, graţia conversaţiei sale erau atât de 
fermecătoare încât atunci când, ocazional, era prolixă, cuvintele ei curgeau de la sursă; când 


vorbea concis, era o minune de elocvenţă; când expunea un argument, era clară și transparentă. ... 
Dacă nu ar fi sufletele meschine care sunt mereu gata de scandal și predispuse la răutate, aș 
comenta aici frumuseţile trupului ei, precum și sufletul ei, care era o grădină a generozităţii.... 

În perioada în care am fiecventat-o, am observat cu atenţie înzestrările nobile care îi 
onorau persoana şi acele farmece suplimentare conferite de societatea mătușii şi tatălui ei. Și am 
luat-o ca model de inspirație pentru poeziile cuprinse în cartea de faţă, care sunt poezii de 
dragoste, compuse în fraze suave şi elegante, deși nu am fost în stare să exprim nici măcar o parte 
din emoția pe care sufletul meu a trăit-o şi pe care compania acestei tinere a trezit-o în inima mea, 
sau dragostea generoasă pe care am simţit-o, sau amintirea pe care prietenia ei neclintită a lăsat-o 
în memoria mea, sau graţia minţii ei sau modestia purtării ei, deoarece ea este obiectul căutării şi 
speranței mele, Fecioara cea Pură [al-Adhra' al-batul]. Cu toate acestea, am reuşit să pun în 
versuri unele dintre gândurile legate de dorul meu, ca daruri şi obiecte prețioase pe care le ofer 
aici. Am lăsat sufletul meu îndrăgostit să vorbească clar, am încercat să exprim atașamentul 
profund pe care l-am simţit, îngrijorarea profundă care m-a chinuit în acele zile care acum au 
trecut, regretul care încă mă mişcă la amintirea acelei nobile societăţi şi a acelei tinere fete. 

Indiferent de numele pe care îl voi menţiona în această lucrare, la ea fac aluzie. Indiferent 
de casa a cărei elegie o cânt, mă gândesc la casa ei. Dar asta nu este tot. În versurile pe care le-am 
compus pentru cartea de faţă, nu încetez să fac aluzie la inspiraţiile divine [waridat ilahiya], la 
vizitele spirituale [tanazzulat ruhaniya], la corespondenţele [lumii noastre] cu lumea Inteligenţelor 
angelice; în aceasta m-am conformat cu modul meu obișnuit de a gândi în simboluri; aceasta 
pentru că lucrurile din lumea invizibilă mă atrag mai mult decât cele din viaţa reală şi pentru că 
această tânără ştia perfect la ce fac aluzie [adică sensul ezoteric al versurilor mele]. 


In ceea ce privește sexualitatea, doctrinele, practicile şi extazele lui Ibn al-'Arabi seamănă 
mai mult cu tantra bengaleză și cu cabala evreiască decât cu orice formă anterioară de sufism. 


Najm ad-Din al-Kubra 

Posibilitatea de a conduce teosofia, nu prin analiza lumii fizice, ci prin explorarea lumii 
imaginaţiei, a avut o mare atracție pentru Sufi. "Fără a nega formal realitatea lumii fizice, 
spiritualiştii musulmani - într-un mediu de incertitudine politică, dezechilibru socio-economic și 
deteriorări externe generale - au căutat refugiu într-un Tărâm care era mai satisfăcător şi, cu 
siguranță, mai lichid și mai accesibil puterilor imaginative". Unele viziuni au arătat caracterul 
distinctiv al imaginaţiei active. 


Luaţi în considerare, de exemplu, învățăturile lui Najm ad-Din al-Kubra (1145-1221), care a 
fondat şcoala de sufism Kubrawiyya din Asia Centrală. EI susţinea că urmărirea perfecțiunii de către 
un sufi necesită un proces de purificare prin intermediul viziunilor în care sufi este scufundat de 
îngeri în cele şapte fântâni ale celor şapte niveluri de existență: "Se poate întâmpla să te vizualizezi 
pe tine însuți ca fiind întins pe fundul unei fântâni, iar fântâna aparent într-o mişcare vioaie în Jos. 
În realitate, tu ești cel care se mişcă în sus". 

Stările interioare pe care le trăia un sufi erau transpuse în viziuni ale deşerturilor, chiar 
"oraşe, țări, case, care coboară de sus spre tine şi apoi dispar sub tine, ca şi cum ai vedea un dig de 
pe țărm prăbuşindu-se şi dispărând în mare". Itinerariul era conform cu o geografie din alte lumi. O 
experiență de moarte extatică, de exemplu, lua forma unei viziuni a fântânii naşterii sufletelor. 
Vederea acesteia provoca o teroare atât de mare, încât sufiștii credeau că sunt pe cale să moară. 
Apoi, o lumină verde începea să strălucească din gura fântânii şi apăreau minuni de neuitat. 


III III a 


Când cercul feței a devenit pur... el revarsă lumini precum un izvor îşi revarsă apa, astfel 
încât misticul are percepția senzorială (adică prin simţurile suprasenzoriale) că aceste lumini 
fâşnesc pentru a-i iradia faţa. Această efuziune are loc între cei doi ochi şi între sprâncene. În cele 
din urmă, ea se răspândește pentru a acoperi întreaga faţă. În acel moment, în faţa ta, în faţa feţei 
tale, se află o altă Faţă, de asemenea de lumină, iradiind lumini, în timp ce în spatele vălului său 
diafan devine vizibil un soare, aparent animat de o mișcare încoace și încolo. În realitate, această 
Faţă este propria ta faţă, iar acest soare este soarele Spiritului... care merge încoace și încolo în 
corpul tău. Apoi, întreaga voastră persoană este cufundată în puritate şi, deodată, priviţi o 
persoană de lumină... care iradiază şi ea lumini. Misticul are percepția senzorială a acestei iradieri 
de lumini provenind din întreaga sa persoană. Adesea, vălul cade şi realitatea totală a persoanei 
este dezvăluită, iar atunci, cu tot corpul, percepi întregul. Deschiderea vederii interioare... începe 
în ochi, apoi în faţă, apoi în piept, apoi în întregul corp. Această persoană de lumină... din faţa 
voastră este numită în terminologia sufi Ghidul suprasenzorial. ... Se mai numeşte şi Maestrul 
personal suprasenzorial..., sau din nou Balanța spirituală suprasenzorială. 


Al-Kubra a descris, de asemenea, o viziune a lui Dumnezeu. Deoarece Dumnezeu era 
invizibil, viziunea a luat forma unei lumini negre. 


M-am văzut... prezent într-o lume de lumină. Munţii și deşerturile erau irizate cu lumini de 
toate culorile: roșu, galben, alb, albastru. Simțeam o nostalgie mistuitoare pentru ele; eram ca lovit 
de nebunie şi smuls din mine de violenţa emoției şi sentimentului intim al prezenţei. Dintr-o dată am 
văzut că lumina neagră invada întregul univers. Cerul şi pământul și tot ceea ce se afla acolo 
deveniseră în întregime lumină neagră și, iată, eu eram absorbit în totalitate de această lumină, 
pierzându-mi cunoștința. Apoi am revenit la mine. 


Pierderea conștiinței lui Al-Kubra a însemnat probabil o experiență a neantului. 
Transformarea unei experiențe vizionare în neant ar fi fost în concordanță cu tehnicile tantrice de 
gestionare a transei. 


Capitolul 10 


Trecerea gnozei în Occidentul latin 


Gnosticismul a fost prezent în Europa de Vest la începutul Renașterii italiene de la sfârşitul 
secolului al XV-lea și de atunci a fost o componentă majoră a ezoterismului occidental. Deoarece 
gnosticismul a fost practicat în Europa de Vest încă din timpul cruciadei albigenziene din secolul al 
XIII-lea, cercetătorii au presupus, în general, că componenta gnostică a ezoterismului occidental a 
avut antecedente gnostice creştine. Cu toate acestea, Henry Corbin a observat o serie de paralele 
care sugerează, în schimb, difuzări din Islam. Teozofiui islamici au aplicat hermeneutica ezoterică la 
Coran într-un mod care seamănă foarte mult cu abordarea exegezei biblice adoptată de Jacob 
Boehme, J]. G. Gichtel, Valentin Weigel, Swedenborg şi discipolii lor.“ Din nou, doctrina sufi a 
puterii creatoare și magice a imaginaţiei se compară îndeaproape cu poziţiile adoptate de filosofii 
renascentiști și romantici. Cu toate acestea, au trecut trei secole între fondatorii sufismului teosofic 
şi evoluţiile renascentiste ale învățăturilor lor. 


Cântece de dragoste ale trubadurilor 

Trecerea gnozei de la islam la Occidentul latin a fost realizată, din câte îmi dau seama, în cel 
puţin două valuri. Prima transmitere a inspirat cântecele de dragoste ale trubadurilor de la sfârşitul 
secolului al XI-lea. Nu numai că cuvântul european "rrubadur" derivă din verbul arab "taraba", 
printre ale cărui sensuri se numără şi "a cânta", dar atât genul, cât şi ideologia religioasă care stă la 
baza cântecelor de dragoste medievale europene îşi au originea în gnoza musulmană. Poezia de 
dragoste fusese deja un gen important în cultura arabă preislamică, iar poeţii sufi foloseau frecvent 
imagini ale uniunii sexuale pentru a alegoriza uniunea mistică. Teozofii au oferit coerență 
metafizică convenției literare adresându-şi poeziile fie unei ipostaze feminine, precum Fatima sau 
înțelepciunea, fie personificării unei ipostaze într-o femeie sau fată. Aceste evoluţii din cadrul 
sufismului au influenţat compunerea cântecelor de dragoste, iar convențiile poetice arabe au ajuns 
în Europa de Vest în urma primei cruciade de la începutul secolului al XII-lea. 

Contactele medievale dintre islam și romano-catolicism nu au fost mediate doar de 
traducători și cărți. La curțile şi în gospodăriile din sudul Italiei, al-Andalus și Aquitania, existau 
contacte interpersonale în toate straturile societăţii, de la sclavi la nobili. Guillaume, al șaptelea 
conte de Poitiers și al nouălea duce de Aquitania, a fost fie primul trubadur, fie cel mai timpuriu a 
cărui operă a supraviețuit. A trăit între 1071 şi 1127, a condus sau a guvernat greșit probabil o 
treime din Franța, a fost excomunicat de două ori și, prin exemplul şi patronajul său, a inaugurat 
tradiția occidentală a cântecelor de dragoste. Iată un exemplu din versurile sale: 


Tovarăşii mei, am de gând să fac un vers care este rafinat, 

și va avea mai multă prostie decât sens, 

și totul va fi amestecat cu dragoste şi bucurie şi tinereţe. 

Oricine nu-l înțelege, luaţi-l drept țăran, 

oricine nu o învaţă adânc în inima sa. 

Este greu pentru un om să se despartă de dragostea pe care o găseşte după dorinţa sa. 
Am doi cai buni şi nobili pentru şaua mea, 

sunt buni, abili în luptă, plini de spirit, 

dar nu-i pot ține pe amândoi, unul nu-l suportă pe celălalt. 

Dacă i-aș putea îmblânzi aşa cum îmi doresc, 

n-aş vrea să-mi pun echipamentul în altă parte, 

pentru că aş fi mai bine călare atunci decât orice om în viaţă. 

Unul dintre ei a fost cel mai rapid dintre caii de munte, 

dar de multă vreme este atât de fioros şi de timid, atât de sensibil, atât de sălbatic, 
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încât se luptă cu creanga. 

Celălalt a fost crescut acolo jos, în jurul Confolens, 

și nu ai văzut niciodată una mai drăguță, știu eu. 

Nu voi scăpa de ea, nici pentru aur, nici pentru argint. 

L-am dat stăpânului său ca mânz de păscut; dar mi-am rezervat dreptul 
ca pentru fiecare an în care l-a avut, să-l primesc pentru mai mult de o sută. 
Cavalerilor, sfătuiți-mă în această situaţie dificilă, 

nicio alegere nu mi-a provocat vreodată mai multă jenă: 

Nu mă pot hotări pe care să-l păstrez, pe Na Agnes sau pe Na Arsen. 
De Gimel am castelul şi fieful, 

iar cu Niol mă arăt mândru în faţa tuturor, 

căci amândoi mi-au jurat şi sunt legați prin jurământ. 


Cântecul începe cu o comparaţie între doi cai, dar dezvăluirea numelor cailor în penultima 
strofă tinde să sugereze că a fost vorba tot timpul despre două femei. Agnes şi sora ei Ermessen apar 
ca amante fizice ale lui Guillaume într-un alt cântec al său. Alte poezii sugerează că, în cazul de 
față, Agnes şi Arsen pot fi trataţi ca o femeie reală și un amant idealizat, imaginar. Întrucât 
Guillaume a dedicat un alt cântec bucuriei explicit transcendentale pe care i-a oferit-o iubita sa 
imaginară, referința la bucurie din prima strofă poate fi asociată cu iubirea sa imaginară, Arsen. 
Posedarea ei timp de peste un secol se desfăşoară apoi fără paradox, întrucât are loc în imaginația 
sa. Comparaţia din ultima strofă pune în contrast proprietatea fizică a lui Guillaume - castelul şi 
fieful - cu proprietatea imaginaţiei sale. Imaginaţia sa, doamna sa şi mai ales arta sa poetică sunt 
cele prin care el "se arată mândru în fața tuturor”. 

Tratarea de către Guillaume a iubirii sale imaginare, nu ca arhetip al iubirii sale reale, ci ca 
alternativă şi rivală a acesteia, 1-a acordat un statut care era în concordanţă cu reificarea imaginaţiei 
în gnoza islamică. Într-adevăr, este posibil să se adopte o abordare teosofică a poemului care 
tratează caii, femeile şi proprietăţile ca perechi diferite de manifestări a două ipostaze. Fondatz, 
prostia, şi sen, simțul, temele gemene ale versurilor lui Guillaume, nu pot fi altceva decât 
imaginația şi lumea percepţiei senzoriale. 

Deşi celebrarea imaginaţiei în literatura occidentală a continuat până în zilele noastre, 
impulsul teosofic din versurile trubadurilor a fost de foarte scurtă durată. Genul a fost adaptat 
aproape imediat la platonismul creştin şi aşa a rămas timp de secole. Sufismul a oferit Europei un 
gen de poezie mistică, dar ezoterismul său sufi a fost înlocuit de ipoteze catolice. Contactele oficiale 
şi bunele relaţii dintre curtea lui Guillaume de la Poitier şi şcoala catedralei din Chartres au început 
cu decenii înainte de renașterea platonismului creștin la începutul secolului al XII-lea, iar contactele 
au continuat timp de decenii. Este posibil ca cel puţin o parte din renaşterea platonică să fi avut 
drept scop botezarea dimensiunii ezoterice a poeziei trubadurilor. 

Problema de bază a fost teosofia. Monoteismele transcendente ale islamului şi iudaismului 
au permis teosofiei să devină tendințe dominante în sufism şi kabbalah, dar doctrina creştină a 
întrupării nu a putut acomoda o abordare teosofică a misticismului. Unicitatea lui Hristos nu putea fi 
uşor reconciliată cu o teosofie care cuprindea întreaga creaţie ca o serie de ipostaze. Pentru ca 
Hristos să fie singurul fiu născut al lui Dumnezeu, uniunea sa ipostatică trebuia să fie unică. 
Ipostazele nu puteau fi fenomene universale, așa cum sunt în ismai'ilism, Ssufism şi cabala. 

Începând cu secolul al XII-lea, creştinismul a răspuns la problema teosofiei recurgând la 
moştenirea sa platonică, care era un amestec de platonism mediu cu neoplatonism şi ceva 
neoaristotelism. Mișcarea teologică a fost mai puţin doctrinară decât metodologică. Nu altfel decât 
teosofia. Platonismul creştin distingea fenomenele materiale şi arhetipurile lor, urmărea arhetipurile 
până la Dumnezeu şi astfel prevedea un univers care îl manifesta pe Dumnezeu. Platonismul a 
folosit doctrina ca un mijloc de a merge în contemplaţie de la fenomenele sensibile la inteligibilele 
pure şi, în cele din urmă, la sursa lor în Dumnezeu. Uniunile mistice erau cultivate, dar experienţele 
vizionare nu erau, în general, cultivate. Atunci când aveau loc viziuni. platonicienii creștini le 
interpretau alegoric, în timp ce gnosticii le acceptau la valoarea nominală. 


„ Acest pas, pasul de la uniunea mistică la analiza teosofică, misticii creștini s-au abținut 
în mod tradițional de la a-l face. 


Renașterea platonică a început la începutul secolului al XII-lea la școala catedralei din 
Chartres. Principala inovaţie doctrinară a fost distincția lui Bernard de Chartres între idei şi forme. 
În viziunea sa, ideile au fost prezente în mintea lui Dumnezeu înainte de creaţie şi au rămas cu 
Dumnezeu pentru totdeauna. Cu toate acestea, ideile eterne au căpătat o formă temporală (/ormae 
nativae), atunci când au ajuns să subziste în materie prin lucrarea divină a creației. Fratele și elevul 
lui Bernard, Thierry de Chartres, a reintrodus ideea platoniciană a unui suflet al lumii atunci când a 
adăugat că forma lui Dumnezeu include toate celelalte forme. Ceea ce Bernard numise idei şi 
forme, Thierry distingea ca forme şi imaginile lor. 

Ambele formulări abordau două ordine de fenomene transcendente. Ideile transcendente ale 
lui Platon, pe care platonismul mediu le atribuise /ogosului, erau considerate preexistente într-un 
mod simplu, nediferenţiat, colectiv, în persoana lui Dumnezeu. Un al doilea set de idei exista ca 
entități individuale în lume. Ele se deosebeau de formele din discuţia lui Aristotel prin faptul că erau 
mai degrabă transcendente decât imanente în materie. Deoarece formele aveau extensii spaţiale 
compatibile cu fenomenele materiale ale căror forme universale erau, formele nu erau exclusiv 
inteligibile. Ele erau imaginabile şi puteau fi considerate imagini. 

Nu a fost recunoscut anterior faptul că distincția dintre idee și formă, care a declanşat 
renașterea platonică în catolicismul medieval, nu a fost originală pentru Bernard, ci a fost în schimb 
o traducere nerecunoscută a conceptului de suflet pe care filosoful isma'ili al-Sijistani l-a introdus 
cu un secol şi jumătate mai devreme. Diferența fundamentală dintre formularea isma'ilită şi cea 
catolică se referea la statutul primului set de idei. Pentru isma'ilieni, intelectul era primul existent 
creat, o entitate angelică; pentru creștini, era a doua persoană a unui Dumnezeu trinitar. 

Deşi renașterea platonică a fost inspirată de islam, aceasta s-a bazat pe scrierile 
platonicienilor din cadrul bisericii înainte de a se îndrepta către textele clasice şi elenistice care erau 
disponibile în traduceri arabe. De aici, de exemplu, interesul, începând cu a doua treime a secolului 
al XII-lea, pentru scrierile din secolul al V-lea ale călugărului siriac al cărui pseudonim era Dionisie 
Areopagitul. Cunoscut în Evul Mediu drept Sfântul Denis, el a fost patronul Franţei. 

Interesul fără precedent pentru scrierile lui Johannes Scotus Eriguena, un autor din secolul al 
IX-lea care a tradus pseudo-Dionysius în latină, tinde să implice o preocupare neexprimată de a 
aborda o criză din cadrul bisericii. Învățăturile lui Eriugena fuseseră condamnate de conciliile de la 
Vercelli în 1050 şi de la Roma în 1059. Acestea urmau să fie condamnate din nou printr-o bulă 
papală de onoare III în 1225. Panteismul lui Eriugena, şi poate şi includerea întregii creaţii în om, 
nu pot fi reconciliate cu catolicismul. Ce circumstanţe extraordinare au condus la reabilitarea sa 
temporară în cursul secolului al XII-lea? A fost vorba pur și simplu de moda platonizantă a epocii? 
Sau ameninţarea gnozei l-a făcut pe Eriugena să pară acceptabil? 

Eriugena reușise să împingă platonismul cât de departe putea merge fără să se transforme 
într-o teosofie. Totul în cosmosul lui Eriugena era o manifestare a lui Dumnezeu, dar era un produs 
al creației mai degrabă decât o emanaţie. Considerarea sa a condus la contemplarea lui Dumnezeu 
dincolo de ființă, mai degrabă decât la o abordare teosofică şi teurgică a lumii experienței 
simţurilor. 

Un alt aspect notabil al renașterii platonice a fost introducerea unei figuri feminine pe care 
trubadurii o puteau identifica drept iubita fără nume a versurilor lor. Atât ideea occidentală de 
natură, cât şi personificarea continuă a naturii ca femeie au fost inovaţii ale renașterii platonice din 
secolul al XII-lea. Mai mulți scriitori clasici au personificat natura ca femeie, dar tradiția a dispărut 
sub creştinism până când a fost reînviată de Bernard Silvestris şi Alan de Lille. Ambii scriitori au 
contribuit în mod important la renașterea platonică din secolul al XII-lea. Cosmographia lui 
Silvestris a fost responsabilă, printre alte contribuţii, de revigorarea doctrinei conform căreia omul 


este un microcosmos, în simpatie sau corespondenţă cu macrocosmosul, deoarece el conţine cele 
patru elemente în sine. 

Anticlaudianus, pe care Alan de Lille l-a scris în anii 1180, era probabil îndatorat lui 
Phaedrus al lui Platon pentru motivul ascensiunii cerești care a constituit evenimentul central al 
naraţiunii sale poetice. Alan a indicat o conștientizare a ascensiunilor gnostice în prologul său: 


În această lucrare, dulceaţa sensului literal va linişti urechile băieților, instrucţia morală va 
inspira mintea pe drumul spre perfecțiune, subtilitatea mai ascuţită a alegoriei va stimula intelectul 
avansat. Să li se refuze accesul la această lucrare celor care urmăresc doar imaginile senzoriale şi 
nu caută adevărul care vine din rațiune... pentru ca ezotericul să nu fie afectat dacă măreţia sa este 
dezvăluită celor nedemni. 


Alan a susținut o interpretare alegorică a ascensiunilor vizionare şi s-a opus în mod expres 
literalismului favorizat de gnostici. 

Un al treilea autor responsabil pentru aducerea zeiței Natura în prim-plan a fost Jean de 
Meun, care a scris o continuare pentru Romanul de la Rose al lui Guillaume de Lorris în jurul anului 
1277. Jean a condamnat în mod explicit viziunile precum cele favorizate de gnostici, pe motiv că 
acestea erau produse ale autosugestiilor: 


Unii vor medita cu mare devotament. 
Și prea multă meditaţie face să apară 
În fața lor lucruri la care ei doar s-au gândit; 
Dar ei cred că le văd în mod deschis. 


Odată ce iubita fără nume din poezia trubadurilor a căpătat un nume şi statutul ei teologic a 
fost clarificat, motivul feminin şi-a făcut loc din cântecele de dragoste răutăcioase în poezia 
curtenească foarte formală. O regăsim în întreaga literatură a Evului Mediu şi a Renașterii. La fel ca 
în limba arabă, convenţia literară a avut o răspândire mult mai largă decât interpretarea sa mistică. 
Ea a avut o atracţie populară imediată din motive romantice, erotice şi estetice. În creștinismul 
occidental, ea a atras, de asemenea, o înţelegere învățată. Pentru filosofia platonică, toate femeile 
sunt exemple ale ideii arhetipale "femeie". Prin urmare, orice femeie ar putea fi lăudată ca o 
manifestare a tipului său. 

Deoarece poezia de dragoste a acceptat mai multe ordini de interpretare, ea a rămas 
disponibilă pentru a facilita întâlniri repetate între gnoză și platonism în istoria misticii creştine. Să 
luăm în considerare, de exemplu, cazul lui Dante (1265-1321). Lucrarea timpurie a lui Dante, La 
Vita Nuova, aparţinea tradiției europene a poeziei de dragoste; şi Dante pare să o fi imaginat pe 
Beatrice în acelaşi mod extatic în care Ibn al-'Arabi a văzut-o pe fata Nizam. Cu toate acestea, 
misticismul din Divina Comedie a fost un răspuns critic elegant la gnoză. Călătoria poetică a lui 
Dante prin iad, purgatoriu și rai s-a inspirat puternic din relatarea lui Ibn al-'Arabi despre tradiția 
Mi'raj, condamnându-i în același timp în mod explicit pe Mahomed, Averroes și islamul. Dante a 
respins hermeneutica imaginală a gnosticismului în favoarea hermeneuticii alegorizante a tradiției 
biblice şi patristice. Sfântul Bernard de Clairvaux a învăţat, de exemplu, că îngerii slujitori au 
întreprins "construirea anumitor imagini spirituale pentru a aduce cele mai pure intuiții ale 
înțelepciunii divine în fața ochilor sufletului" sub forma "viziunilor şi viselor ... parabolelor și 
figurilor de stil ... [și] însăşi frumusețea îngerilor". Dante a asociat viziunile alegorice cu 
experiențele de neant extatic într-o variantă a tradiției pseudo-dionisiace, care se referea în mod 
similar la două tipuri diferite de experienţă spirituală: o comuniune cu "isus care este mintea 
transcendentă, mintea absolut divină" şi neantul "unităţii divine dincolo de ființă". Prin înlocuirea 
viziunilor alegorice cu experiențele de comuniune, Dante a rămas un mistic catolic impecabil. 
Exploatarea sa a legendei ascensiunii lui Mahomed a furat atenţia musulmanilor, contracarând în 
același timp ameninţarea doctrinară a islamului. 


Din nou, în poemele lor de dragoste, unii dintre poeţii din cercul lui Dante, fedeli d'amore, 
au conceput-o pe Madonna Intelligenza într-un mod care combină ipostaza feminină a sufismului 
teosofic cu intelectul neoplatonismului. Mai degrabă decât substanţa inteligibilă preexistentă și 
nediferențiată a sufismului, arhetipul feminin al acestor mistici creştini poseda o inteligenţă care o 
apropia de personificarea Înţelepciunii din cartea biblică a Proverbelor. Rezultatul se compara cu 
intelectul neoplatonismului /sma'ili, care era la fel de intermediar între Dumnezeu și forme. 
Deoarece creatorul era considerat ca fiind dincolo de ființă. Înţelepciunea era tratată ca fiind 
condiția primordială şi izvorul fiinţei. În consecinţă, ea era Madona. 


. Ea a fost mama întregii 
creaţii ulterioare şi, în consecință, a întrupării lui Hristos în cadrul acesteia. Maria, mama lui lisus, a 
fost un exemplu de Madonă; întruparea lui Hristos în pântecele ei a fost intrarea lui în ființă ca 
atare. 

Datoria față de doctrina lui Ibn al-'Arabi a autocreației lui Dumnezeu era fundamentală, 
chiar dacă contrastul dintre ipostazele feminine era acut. Madonna Intelligenza nu era ființa hilică, 
substanța inteligibilă într-o condiție de haos lipsită de orice diferențiere. Ea era condiția primordială 
a fiinţei, dar ea era însăşi inteligenţa pe care o reflectă natura. 


Arta lui Ramon Lull 

Sfântul Francisc de Assisi (c. 1182-1226) se credea un "trubadur al lui Dumnezeu" şi a 
călătorit în Egipt într-o încercare nereușită de a-l converti pe sultanul Malik el-Kamil la creştinism. 
Influenţa sufismului asupra fondatorului Fraților Minori a fost uneori sugerată. Scrierile existente 
ale lui Francisc atestă amplu ascetismul său, dar nu prezintă nicio dovadă de misticism. Legendele 
ample care descriu dragostea lui Francisc pentru natură indică probabil o practică a misticismului 
extrovertit, dar importanţa extraordinară acordată legendei viziunii sale serafice sugerează că 
extazele au fost un eveniment rar pentru el. Deşi primii sufi au fost asceţi cu secole înainte, 
contemporanii lui Francisc erau mistici, iar monahismul catolic rămâne cea mai probabilă sursă a 
ascezei lui Francisc. 

Reputația lui Francisc de "trubadur al lui Dumnezeu" l-a influenţat totuşi pe Ramon Lull 
(1232c. 1316), un nobil majorcan care şi-a încheiat zilele ca spiritual franciscan. Lull a fost 
bombardat la numai trei ani după recucerirea Mallorca de către Iacob 1 de Aragon, iar o parte 
substanțială a populaţiei insulei a rămas musulmană în timpul vieţii lui Lull. După ani ca curtean. 
Lull a suferit o convertire religioasă, probabil în 1263, şi, potrivit autobiografiei sale, încerca să 
compună poezii de dragoste curtenească în acea perioadă: 


Ramon, pe când era încă tânăr şi seneschal al regelui din Majorca, era foarte dat să 
compună cântece şi poezii fără valoare şi să facă alte lucruri licenţioase. Într-o noapte stătea lângă 
patul său, pe cale să compună și să scrie în limba sa vulgară un cântec pentru o doamnă pe care o 
iubea cu o dragoste nebună; şi în timp ce începea să scrie acest cântec, s-a uitat în dreapta sa şi l-a 
văzut pe Domnul nostru lisus [Hristos pe cruce, ca și cum ar fi fost suspendat în aer. Această 
priveliște l-a înfiorat de teamă; şi, lăsând ceea ce făcea, s-a retras în pat şi a adormil. 

Când s-a trezit a doua zi, s-a întors la deşertăciunile sale obișnuite, fără să se mai 
gândească la viziune. Cu toate acestea, abia după aproape o săptămână, în același loc ca înainte şi 
aproape la aceeași oră, când se pregătea din nou să lucreze şi să termine cântecul menționat mai 
sus, Domnul nostru i s-a arătat pe cruce, la fel ca înainte. EI a fost chiar mai înspăimântat decăt 
prima dată, s-a retras în pat şi a adormit, aşa cum făcuse şi înainte. 

Din nou, a doua zi, fără să acorde nicio atenţie viziunii pe care o văzuse, el şi-a continuat 
obiceiurile sale licenţioase. Într-adevăr, la scurt timp după aceea, el încerca din nou să termine 
cântecul pe care îl începuse când Mântuitorul nostru a apelat la el, întotdeauna în aceeaşi formă, a 
treia şi apoi a patra oară, cu câteva zile între ele. 

Cu a patra ocazie sau, după cum se crede mai frecvent, cu a cincea, când i s-a arătat 
această viziune, el a fost absolut îngrozit şi s-a retras în pat, petrecându-și întreaga noapte 
încercând să înțeleagă ce trebuiau să însemne aceste viziuni atât de des repetate. ... Conştiinţa sa i- 


a spus că acestea nu puteau însemna decât că ar trebui să abandoneze lumea imediat şi să se 
dedice de acum înainte total slujirii Domnului nostru Isus Hristos. 


Lull înţelegea experienţele vizionare într-o manieră mai degrabă catolică decât gnostică, ca 
revelații a căror semnificaţie era alegorică. El folosea povestea ascensiunii cereşti, de exemplu, cu 
referire la experienţa extatică; teosofia era semnificată de întoarcerea pe pământ: "Inima lubitului 
s-a înălțat spre înălțimile Iubitului [Dumnezeu], astfel încât să nu fie împiedicat să îl iubească în 
abisul acestei lumi. Și când a ajuns la Iubitul său, l-a contemplat cu dulceaţă şi încântare. Dar 
Iubitul l-a coborât din nou în această lume, astfel încât să îl poată contempla în necazuri și 
suferinţe". 

Probabil pentru că ascetismul creștin al lui Lull se învecina cu respingerea lumii de către 
gnosticism, el s-a simţit obligat să insiste că "lumea [trebuie] iubită... dar ca o lucrare, de dragul 
Creatorului ei". Teosofia mistică a lui Lull a fost de altfel profund modelată de orientările gnostice. 

Lull nu a explicat cum se face că a avut cinci viziuni, însoțite de instalarea morţii extatice, în 
Cinci ocazii succesive, în timp ce se pregătea să compună poezii de dragoste. Este clar, însă, că el 
cunoştea o practică a vizualizării: "Cu imaginaţia sa, Iubitul a format şi a imaginat chipul lubitei 
sale în forma corporală, iar cu înțelegerea sa l-a înfrumusețat în lucruri spirituale". 

Lull era la fel de reticent cu privire la experienţele sale de uniune mistică. Referirea sa la o 
pierdere culminantă a afectului sugerează, totuși, că a experimentat neantul extatic: "/ubirea s-a 
despărțit de Iubit şi au fost foarte bucuroşi în Iubitul, iar iubitul s-a revelat lor. Iubitul a plâns, iar 
după aceea a fost în extaz, iar la aceasta Iubirea a leșinat. Dar Iubitul a adus viaţă Iubitului său 
amintindu-i de virtuțile sale". 

La întoarcerea sa către religie, Lull şi-a dedicat viața convertirii musulmanilor. A început 
prin a învăța limba arabă. De asemenea, s-a informat cu privire la iudaism și islam angajând rabini 
şi musulmani în conversații savante. Cele mai vechi scrieri ale sale au apărut în urma unei perioade 
de nouă ani de studiu în Mallorca (c. 1265-1275). Textele prezentau forme rudimentare ale artei 
sale, pe care Lull o dorea o formă de misticism creștin care să asigure convertirea musulmanilor și 
evreilor, în special prin competiția cu sufismul teosofic şi cabala. 

Lull pretindea că şi-a învăţat arta prin revelaţie: "Ramon a urcat pe un munte nu departe de 
casa sa, pentru a-L contempla pe Dumnezeu cu mai multă linişte. După ce a stat acolo abia o 
săptămână întreagă, s-a întâmplat că, într-o zi, în timp ce privea intens spre cer, Domnul i-a 
luminat brusc mintea, dându-i forma şi metoda de a scrie ... Ars generalis". 

Deşi scopul lui Lull nu era ecumenic, ci evanghelic, gândirea sa a fost profund modelată de 
contactele sale cu musulmanii şi evreii. Datoriile lui Lull faţă de Ibn al-'Arabi au fost atât de mari 
încât au ajuns uneori la plagiat. Paralelele cu Cabala sunt doar puţin mai puţin izbitoare. Primul 
sistem al teosofiei creştine care a reușit să devină o tradiţie vie, Arta lui Lull poate fi considerată în 
mod corect matricea ezoterismului occidental. 

Teosofia lui Lull și-a găsit expresia, printre altele, în conținutul meditaţiilor şi extaziilor sale. 
Lull pretindea că venerează "Chipul lui Dumnezeu ... în toate creaturile”. Un exemplu de 
comuniune empatică cu Dumnezeu poate fi observat în următorul autoraport: 


Într-o zi, Iubitul se ruga şi și-a dat seama că ochii lui nu plângeau. Și ca să poată plânge, 
minciuna a îndemnat gândurile sale să se gândească la bogăţie, femei, fii, cărnuri și deșertăciune. 
Și înţelegerea lui a aflat că fiecare din lucrurile menţionate mai sus are mai mulți bărbaţi ca robi 
decât are Iubitul său. Și la aceasta ochii lui s-au umezit de lacrimi şi sufletul lui era în întristare şi 
durere. 


Meditaţiile lui Lull l-au determinat să ia în considerare "bogăţia, femeile, fiii, mâncărurile şi 
deșertăciunea" nu din perspectiva sa, nici din vreo perspectivă umană, ci mai degrabă din 
perspectiva lui Dumnezeu. Lull a plâns de milă pentru Dumnezeu, pentru că Dumnezeu avea mai 
puţini servitori decât avea vanitatea. 


Arta lui Lull - adică metoda sau tehnica sa - a fost o formalizare a sistemului sau teoriei 
teosofiei sale. EI a pornit de la premisa că Dumnezeu era o ființă infinită, eternă şi incognoscibilă. 
Dumnezeu putea fi cunoscut doar prin atributele sau "demnitățile" sale, un termen pe care Lull l-a 
obținut prin traducerea termenului hadrah al lui Ibn al-'Arabi. Aceste atribute erau Dumnezeu 
însuși. 


Ei l-au întrebat pe Iubit: "În ce constă gloria Iubitului tău?" El a răspuns: "EI este Slava 
însăşi”. L-au întrebat: "În ce constă puterea lui?" El a răspuns: "E este Puterea însăși." "Și în ce 
constă Înţelepciunea Lui?" "EI este Înţelepciunea însăşi." "Și de ce trebuie să fie iubit?" "Pentru că 
el este Iubirea însăși." 


Ca şi în Cabala, atributele divine erau principiile conform cărora Dumnezeu crease lumea. 
Toate lucrurile din creație puteau fi analizate în funcţie de atributele pe care le manifestau: 
"Tubitul... spunea: “Chiar şi atunci când Iubitul meu nu mai este în gândurile mele, el nu lipseşte 
niciodată din ochii trupului meu, pentru că tot ceea ce văd îmi arată lubitul meu”." 

În primele prezentări ale artei, începând cu Ars Compendiosa (Ars Malar) din 1273-1275, 
demnităţile erau în număr de şaisprezece: Bunătate, Măreţie, Eternitate, Putere, Înţelepciune, 
Voinţă, Forţă, Adevăr, Glorie, Perfecţiune, Justiţie, Generozitate, Milă, Umilinţă, Proprietate şi 
Răbdare. Toate numele apar ca Demnităţi ale lui Dumnezeu în Ibn al-'Arabi; ele desemnează, de 
asemenea, majoritatea celor zece sefirot ale cabalei. 

Sistemul de şaisprezece demnități al lui Lull era îndatorat relatării celor patru elemente din 
Periphyseon al lui Eriugena, însă Lull a transformat neoplatonismul lui Eriugena într-o teosofie. 
Eriugena a apărat necunoaşterea lui Dumnezeu insistând asupra faptului că elementele nu puteau fi 
trasate după calitățile lor. Deoarece focul se deosebea de căldură, pământul de frig, aerul de 
uscăciune şi apa de umiditate, atât elementele, cât și calităţile trebuiau să fi fost create ex uihilo de 
un Dumnezeu a cărui esenţă nu era în niciun fel dezvăluită de creația materială. Cu toate acestea, în 
sistemul lui Lull, uniunea mistică cu Dumnezeu nu era obiectul final al unei analize a materiei. Mai 
degrabă, "intelectul se deplasează [atât] în sus, cât şi în jos pe scara fiinţei". Teosofia lui Lull a 
trecut de la dovezile simţurilor la o analiză a atributelor lui Dumnezeu pentru a câștiga încrederea în 
sistemul de analiză prin demonstrarea concordanţei acestuia cu teologia. Odată ce principiile de 
analiză erau sigure, sistemul era aplicat din nou lumii sensibile ca un mod de analiză științifică. 

Implicaţia că cele patru elemente, sau aspecte ale acestora, ar putea fi descoperite în 
Dumnezeu ar fi putut fi suficient de aproape de panteismul material al lui David din Dinant, un 
eretic din secolul al XII-lea, pentru ca Lull să se simtă obligat să renunțe la abordarea sa inițială şi 
să dezvolte o alta care să se bazeze ferm pe un frinitarianism transcendent. Este posibil să fi dorit să 
îşi mărească sistemul prin adăugarea unui rang superior atributelor divine. Indiferent de motivația 
sa, Lull a luat în considerare persoanele divinității şi şi-a reproiectat sistemul teosofic pentru a 
reflecta numărul trei. Începând cu Ars Inventiva Veritatis din 1289-1290, atributele divine au fost 
limitate la un set de nouă: Bunătate, Măreţie, Veşnicie, Putere, Înţelepciune, Voinţă, Putere, Adevăr 
şi Glorie. Lull a fost influenţat de ierarhia cerească a lui pseudo-Dionisie cu trei ranguri, fiecare a 
câte trei puteri cerești, care fusese încorporată în sistemul lui Eriugena, dar a fost organizată diferit 
de Lull. De asemenea, Lull a transfonat Serafimii, Heruvimii, Tronurile, Dominaţiile, Virtuţile, 
Puterile, Principatele, Arhanghelii și Îngerii din fiinţe personale în atribute divine, ceea ce concordă 
cu atât mai mult cu Sufismul teosofic şi Cabala. 

În versiunea trinitară a artei lui Lull, cele nouă demnități divine erau principii absolute sau 
atribute esenţiale. În scopuri notaționale. Lull le-a desemnat prin literele BCDEFGHIK. De 
asemenea, Lull a atribuit aceleași litere unei serii de nouă predicate relative, sau principii de relaţie, 
pe care le-a subîmpărțit în trei triade: diferență, echivalență și opoziție; început, mijloc și sfârşit; 
superioritate, egalitate şi inferioritate. De asemenea, existau douăzeci şi şapte de principii 
corelative. Fiecare dintre cele nouă atribute divine era considerat a fi dinamic, aşa cum sunt sefirot- 
urile în cabala şi, prin urmare, erau considerate a fi trinitare. Fiecare conținea în sine o triadă de 
agent, pacient şi acțiune. De exemplu, Bunătatea face bine în realizarea binelui. Reflecţii paralele 


ale trinității trebuiau să fie găsite în cele patru elemente, care existau fiecare în trei feluri. De 
exemplu, focul implica arzătorul, arsul şi arderea. 

Arta lui Lull a procedat, în principal, prin atribuirea de absoluturi, rude sau corelative 
fenomenelor sensibile sau inteligibile, juxtapunând două sau mai multe dintre acestea şi deducând o 
deducție metafizică din conjuncţie. Pentru a facilita calculele de juxtapunere, Lull a folosit ceea ce 
el a descris ca alfabete și figuri. Literele serveau drept notații care desemnau diverşii termeni ai 
calculelor. Grafice, diagrame şi ajutoare mecanice, cum ar fi graficele care conţineau roți rotative, 
facilitau calculele. La fel ca abjad-ul alfanumeric al sufismului şi gematria cabalei. Procesul de 
calcul alfa-figural al lui Lull era complet mecanic, însă interpretarea rezultatelor sale era profund 
subiectivă. 

Se presupune că procedura artei lui Lull a fost împrumutată din kabbalah. Sefer Yesirah, 
"Cartea Creaţiei", pe care Scholem a datat-o între secolele al III-lea şi al VI-lea, a identificat cele 
zece sefirot cu literele alfabetului ebraic şi a sugerat că Dumnezeu a creat lumea prin combinarea a 
două litere deodată, în toate combinaţiile biliterale posibile. Misticii trebuiau să reproducă 
procedura lui Dumnezeu ca mijloc de meditație. Comentariile la Sefer Yesirah ale lui R. Eleazar din 
Worms (c. 1165c. 1230), lider al hasidismului german din generația sa, și Abraham Abulafia (c. 
1240 după 1292), o figură de referință în istoria timpurie a cabalei, recomandau misticilor să 
vocalizeze mai întâi combinațiile celor două litere, apoi să le vizualizeze într-o roată rotativă şi, în 
cele din urmă, să le conceptualizeze, pentru a induce experiențe de comuniune. Deoarece textele 
sunt echivoce, este foarte posibil ca vizualizările rotative să fi fost efectuate de evrei cu ajutorul 
unor diagrame sub forma unor roți rotative; inovaţia poate fi atribuită altfel lui Lull. 

Frances A. Yates a încercat să explice elementele gnostice din arta lui Lull prin observația că 
Periphyseon al lui Eriugena fusese popular printre albigenzi, ai căror descendenţi din rândul 
aristocraților din sudul Franţei mențineau contacte cu curtea din Mallorca. Deşi Papa Honore al III- 
lea a ordonat distrugerea tuturor exemplarelor din Periphyseon în 1225, Lull şi-a bazat o parte din 
Arta sa pe învățăturile condamnate. Poate că Lull a căutat să obţină convertirea albigienilor, dar şi a 
musulmanilor şi evreilor. 

Majoritatea discuțiilor lui Lull despre Arta sa o aplicau lumii percepţiei senzoriale; dar Lull 
a aplicat-o și lucrurilor imaginabile: 


Există principii şi reguli specifice în facultatea imaginativă în scopul imaginării lucrurilor 
imaginabile. ai 

Facultatea imaginativă extrage specii din lucrurile simţite cu simţurile individuale; și 
aceasta o face cu corelativele sale. ... Cu bunătate, ea face aceste specii bune, iar cu măreție le 
măreşte, ca atunci când își imaginează un mare munte de aur. Cu minoritatea le micșorează, ca 
atunci când îşi imaginează un punct indivizibil. Facultatea imaginativă are instinct... [și] un apetit 
de a imagina imaginabilul. 


Lull era probabil îndatorat conversațiilor cu sufiştii pentru ideea de imaginabil, dar a 
dezvoltat doctrina într-un mod original. Nu numai că imaginaţia dezvăluia atributele divine, dar 
însuși procesul de imaginaţie era supus analizei în termenii ipostatici ai artei lui Lull. 


Nicolae de Cusa 

În 1376, o bulă papală a cenzurat învăţăturile lui Lull și a condamnat douăzeci dintre cărţile 
sale, în parte pentru că făcuse apel la rațiune mai degrabă decât la credinţă, iar în rest pentru că 
Demnităţile constituiau o pluralitate de zei. În 1390, facultatea de teologie a Universităţii din Paris a 
interzis predarea lui Lull. Deşi omul şi operele sale au fost achitate de un tribunal papal în 1416, 
prejudiciul adus reputației lui Lull fusese făcut. Scriitorii care s-au inspirat din învăţăturile lui Lull 
şi-au ascuns adesea datoriile faţă de acesta. 

Nicolae de Cusa (1401-1464) a fost un exemplu în acest sens. Deşi biblioteca lui Cusa care a 
supraviețuit conține mai multe lucrări ale lui Lull decât ale oricărui alt scriitor, Cusa nu l-a citat pe 
Lull în scrierile sale. Cu toate acestea, Cusa nu a fost un simplu discipol al lui Lull, ci a fost un 


gânditor extrem de original care a refăcut liber ceea ce a împrumutat. Cusa s-a retras, de exemplu, 
din panteismul teosofiei lui Lull. În acelaşi timp, Cusa, mai mult decât oricine înainte de el, a 
dezvoltat un concept catolic al imaginabilului. 

În De Visione Dei, "Despre viziunea lui Dumnezeu" (1453), Cusa a prezentat o discuţie 
despre viziunile şi uniunile mistice. EI a început prin a compara experienţa unei viziuni cu vederea 
unui "omnivoyant" pe care l-a numit "icoana lui Dumnezeu". Indiferent de locul în care se află 
privitorii, ochii din imagine par să privească direct la ei. Concluzia sa teologică a pornit direct de la 
presupunerea omniscienţei divine: 


Nu există nimic din ceea ce pare adecvat privirii icoanei lui Dumnezeu care să nu existe în 
realitate în privirea reală a lui Dumnezeu Însuși. ... Dacă chipul portretizat într-o imagine poate 
părea că priveşte pe toți şi pe fiecare în acelaşi timp, această facultate (deoarece este perfecțiunea 
vederii) nu trebuie să aparțină mai puțin realităţii decât aparent icoanei sau aparenței. 


Cusa nu a afirmat aici că imaginaţia dezvăluie o lume a imaginației existentă în mod 
obiectiv. El a fost mulţumit să trateze imaginaţia la valoarea nominală ca fantezie. În același timp, el 
a afirmat că manifestarea aparentă a revelaţiei, în timpul unei experienţe a imaginației, era într- 
adevăr o apariție reală a revelaţiei. Atunci când fantezia trecea de la visarea obişnuită la hipnagogia 
lucidă, harul era cu adevărat prezent. 

Cusa a discutat despre experiența unitivă introspectivă, cu pierderea distincțiilor subiect- 
obiect, ca o experienţă a angelicului la pragul experienţei divinului: 


Eu încep, Doamne, să Te văd în ușa coincidenţei contrariilor, pe care o păzeşte îngerul care 
este așezat deasupra intrării în Paradis. Căci Tu ești acolo unde vorbirea, vederea, auzul, gustul, 
atingerea, rațiunea, cunoașterea și înțelegerea sunt aceleași şi unde vederea este una cu vederea, 
auzul cu auzul, gustul cu gustul, atingerea cu atingerea, vorbirea cu auzul și crearea cu vorbirea. 


După astfel de momente de cunoaștere unificată, Cusa a continuat să experimenteze o 
absenţă a conţinutului cognitiv. Pentru Cusa, momentele culminante de neant l-au dezvăluit pe 
Dumnezeu în mod direct. Dumnezeu a fost privit într-un "fel de transă mentală" în care "intelectul 
morții... înţelege prin faptul că nu înţelege". 

Retragerea lui Cusa de la teosofia lui Lull la un Neoplatonism creștin mai tradițional l-a adus 
la o teologie mistică care era în concordanță cu Divina Comedie a lui Dante. Experienţa vizionară 
era un loc de întâlnire pentru imaginația umană și revelaţia divină. Harul era real, dar imaginația 
selecta subiectele la care harul răspundea. 


Alchimia Lulliană și eterul 

Reputația lui Lull ca alchimist a fost postumă. Lull a murit în 1315. TZestamentum, prima 
lucrare alchimică atribuită lui, poartă data de 1332 și a fost scrisă probabil în acea perioadă. Arta lui 
Lull a intrat în atenția alchimiştilor pentru că a urmat Periphyseon al lui Eriugena în încercarea de a 
face o analiză teoretică a celor patru elemente. Dezvoltarea iniţială a corpusului pseudo-Lullian pare 
să fi decurs din greşeală. Testamentum nu pretindea că ar fi fost scris de Lull și nu 1-a fost atribuit 
inițial. Acesta menţiona teoria celei de-a cincea esențe a lui Roger Bacon și afirma că eterul este 
compus dintr-un echilibru perfect al celor patru elemente. Cu toate acestea, cita, de asemenea, două 
lucrări ale lui Lull şi folosea figuri și alfabete Lulliene ca mnemonici pentru opera alchimică. Aceste 
datorii faţă de arta lui Lull se pare că au dat naștere impresiei greșite că Lull a compus tratatul. O a 
doua fază în dezvoltarea corpusului alchimic pseudo-Lullian a început mai târziu în acelaşi secol, 
odată cu producerea de lucrări pseudonime care pretindeau că au fost scrise de Lull. Printre acestea 
se numărau texte care plagiau discuţia lui loan de Rupescissa din 1351 despre a cincea esenţă; 
aceleași texte se foloseau de cifrele lui Lull. Până în anii 1370, existau legende biografice care îl 
prezentau pe Lull ca alchimist. Înainte de 1400, cele două alchimii ale celei de-a cincea esențe care 


i-au fost atribuite lui Lull au fost combinate în Liber de secretis naturae seu de guinta essentia, care 
a stabilit standardul pentru adăugirile ulterioare la corpul alchimic pseudo-Lullian. 

Odată ce Lullismul a influenţat practica alchimiei, alchimia a intrat în atenția Lulliștilor, iar 
alchimiştii au început să dezvolte interese pentru Lullism dincolo de aplicarea sa doar la alchimie. 
Sinteza a început în secolele al XIV-lea şi al XV-lea, când lucrările lui Lull despre medicină au fost 
citite şi discutate în cercurile medicale din Catalonia şi sudul Franţei. Se presupune că procesul a 
continuat pentru o perioadă foarte lungă de timp. La sfârşitul secolului al XV-lea. Pier Leoni, 
medicul lui Lorenzo de' Medici, era familiarizat cu scrierile lui Lull şi cu alchimia pseudo-Lulliană. 
O îmbinare similară a avut loc la Paris la începutul secolului al XVI-lea, unde cercurile 
renascentiste au fost inițial interesate de Arta lui Lull, dar au dobândit curând un interes suplimentar 
pentru alchimia pseudo-Lulliană. Lucrările alchimice atribuite lui Lull au fost tipărite continuu în 
secolele al XVI-lea şi al XVII-lea. 

Arta lui Lull a intrat în atenţia alchimiștilor în secolul al XIV-lea exact în momentul în care a 
fost introdus motivul chintesenței. Conceptul de eter sau chintesență al lui Aristotel a primit prima 
aprobare scolastică din partea lui John Duns Scotus și William de Occam la sfârșitul secolului al 
XIII-lea şi începutul secolului al XIV-lea, dar iniţial a intrat în alchimie doar ca denumire secretă 
pentru distilaţiile alcoolice. Alchimiştii din Evul Mediu târziu, inclusiv autorii şi adepţii corpusului 
pseudo-Lullian, nu au confundat conceptul lui Luil de tiluri imaginabile cu conceptul de eter al lui 
Aristotel. Sinteza nu a fost realizată până în Renaștere, când Marsilio Ficino (1433-1499) a revenit 
la sursele păgâne ale neoplatonismului şi a reînviat practicile lor magice. Printre contribuțiile lui 
Ficino s-a numărat o reluare a conceptului original de eter al lui Aristotel, împreună cu modificările 
sale neoplatonice păgâne. 

În prezentarea lui Aristotel, facultatea senzaţiei asigura o legătură între corpul material şi 
intelect sau minte. Senzaţia includea atât percepția senzorială, cât și ceea ce noi descriem astăzi ca 
percepție extrasenzorială. Senzaţia cuprindea, de asemenea, facultatea imaginației, care proceda 
prin împărţirea și recombinarea impresiilor senzoriale. Într-adevăr, se poate spune că imaginaţia este 
însuși caracterul senzației, deoarece imaginația era responsabilă de transformarea mesajelor din 
corpul material în forme coerente pentru intelect. Imaginaţia era susceptibilă la influenţa stelelor, 
deoarece simţurile erau compuse din eter, substanța luminii stelelor. În dezvoltarea sa neoplatonică 
păgână, compoziţia eterică a simţurilor a fost dezvoltată cu detalii astrologice considerabile într-un 
concept de "corp subtil" care funcţiona ca un vehicul pentru suflet şi era capabil să realizeze magie 
acționând asupra eterului în general. 

Ficino înţelegea imaginaţia nu în sensul intenționat de Aristotel şi neoplatonicieni, ci în 
tradiția gnostică derivată din sufism prin intermediul lui Lull şi Cusa. Imaginaţia nu era doar o 
facultate a perceptelor corporale şi extrasenzoriale. Ea cuprindea, de asemenea, fantezia, 
vizualizarea şi multe altele. De asemenea, Ficino a considerat de la sine înţeles că se adresa eterului 
sau chintesenței, aşa cum era acesta înțeles de alchimişti. Nu a fost așa. Pentru alchimiștii 
medievali, quintessenţa fusese un zrop literar, o metaforă pentru discuţia despre alcool. Revenind la 
sursa clasică a motivului, Ficino a transformat metafora înapoi în metafizică. 


Paracelsus 

Tradiţia alchimiei spirituale care a ajuns până la noi își are originea în perioada de vârf a 
Renaşterii, când conceptul de corpuri eterice al lui Ficino a fost îmbinat cu alchimia chintesenţei. 
Sinteza, care a permis europenizarea lumii imaginare a sufismului, a fost realizată de Philippus 
Aureolus Theophrastus Bombastus von Hohenheim (1493-1541), care s-a autointitulat Paracelsus. 
Paracelsus a fost atât chirurg, cât şi alchimist. În mod tradiţional, el a fost onorat drept "părintele 
farmacologiei moderne". Așa cum a fost posibil doar pentru o scurtă perioadă de timp în secolul al 
XVI-lea, el s-a aflat la intersecția a două curente de gândire ale Renașterii: tradiţia ocultă care a 
trecut de la Ficino la Bruno şi tradiția proto-ştiințifică care a trecut de la Cusa la Bacon. Paracelsus 
a inventat nu numai alchimia spirituală, ci și chimia medicală. Tendinţele gnostice au fost 
recunoscute în gândirea sa începând cu secolul al XVI-lea. 


Paracelsus a rezolvat discrepanţa dintre chintesenţa alchimiștilor şi conceptul neoplatonic de 
lumină stelară eterică nu prin armonizarea lor, aşa cum încercase Ficino, ci prin cuprinderea 
ambelor concepte separat. Alchimiştii ajunseseră să vorbească despre chintesenţe la plural, 
desemnând extracte produse, printre altele, prin utilizarea alcoolului. Această utilizare a fost direct 
ancestrală față de referințele parfumierilor moderni la esențe. Conceptul de chintesență ca cel mai 
pur, concentrat şi esențial extract al unei substanţe a fost, de asemenea, extins din contextele sale 
inițiale ale băuturilor alcoolice distilate şi ale parfumurilor florale la substanţele chimice în general. 
"Sămânţa este seva vitală, guinta essentia a plantei”. Într-un al doilea sens al termenului, o 
quintessenţă nu era un extract chimic, ci o entitate teoretică postulată pe care un extract o conţinea. 
În acest din urmă sens, Paracelsus a scris că "există o altă esență şi natură care se numeşte 
Chintesenţă sau, aşa cum spun filosofii, accidentul elementar sau, din nou, aşa cum o numește fizica 
antică, forma specifică". 

Paracelsus a înţeles chintesenţa exact în sensul în care alchimiştii occidentali, începând cu 
Alan de Lille, au discutat despre forme. Ambii termeni denotau adaptarea alchimică tradițională a 
conceptului stoic de spermatikos logos: 


Quinta essentia este o materie care este extrasă corporal din toate lucrurile și din toate 
lucrurile în care există viaţă, separată de toată impuritatea şi de tot ceea ce este muritor, făcută 
subtilă şi purificată de toate, separată de toate elementele. Acum trebuie să se înțeleagă că guinta 
essentia singură este puterea naturală, bunătatea şi medicina, care este închisă în lucruri fără un 
adăpost şi o încorporare străină; în plus, ea poate fi culorile, viaţa și proprietatea lucrului și este 
un Spirit ca spiritul vieții, cu această diferență că spiritus vitae al lucrului este permanent, iar 
spiritus vitae al omului este muritor. 


Paracelsus a negat că chintesenţa era un al cincilea element. El nu o considera un element, ci 


"Fiecare Mister este simplu şi un singur 
element". "Viaţa fiecărui obiect este o ființă 
spirituală, invizibilă şi incomprehensibilă, un spirit și un lucru spiritual”. 


Deşi Paracelsus este renumit pentru formulele sale triadice - mercur, sulf şi sare; apă, ulei și 
sare - distincțiile sale între materie, suflet și spirit au perpetuat conceptul care stă la baza distincției 
medievale între materie şi formă. Paracelsus a perpetuat desemnarea tradițională a pământului, apei, 
aerului şi focului ca "materie" şi l-a urmat pe Ficino referindu-se la "eter" ca substanţă atât a luminii 
stelelor, cât și a sufletelor. În utilizarea lui Paracelsus, "corpul sideral, subtil” era un sinonim pentru 
"corpul eteric". Atât materia, cât și eterul erau substanțe; şi ambele trebuiau puse în contrast cu 
Chintesenţa, arcanul sau spiritul, care pentru Paracelsus erau forme sau structuri inteligibile. El nu a 
urmat Isma'ilismul, Sufismul, Cabala și Platonismul creştin medieval în echivalarea formei cu 
imaginabilul. 

În opinia lui Paracelsus, starea primară a eterului era haosul. Introducerea unei forme, cum 
ar fi cea a unui suflet, necesita acţiunea spiritului: 


O figură pictată într-un tablou, atunci când este acolo, a fost cu siguranță făcută din ceva. 
Dar noi nu suntem astfel constituiți în eter din ceva ca o imagine. ... Dacă o figură este ştearsă cu 
un burete, ea nu lasă nimic în urma sa şi revine la forma sa anterioară. Astfel, cu siguranţă, toate 
creaturile vor fi reduse [la moarte] la starea lor primordială, adică la neant. 


In acest pasaj, Paracelsus a făcut implicit excepţie de la o lectură a Imaginii lui Dumnezeu a 
lui Cusa care ar face sufletul unei persoane analog unui tablou. Atunci când o pictură este ştearsă, 
figura încetează să mai existe, iar vopseaua revine la starea de haos. In mod similar, atunci când o 


persoană moare, eterul care compune sufletul revine la haos, dar porțiunea nemuritoare a persoanei, 
Chintesenţa, spiritul sau arcanul care a fost responsabil pentru formele atât ale corpului, cât şi ale 
sufletului, intră în neantul lui Dumnezeu. "Nimic nu a fost creat din Marele Mister care să nu 
locuiască o formă dincolo de eter". 

Paracelsus susținea că "universul creat constă din patru elemente". "Cele patru elemente 
există împreună în toate lucrurile". Elementele în sine nu erau materiale, ci eterice. "Focul care arde 
nu este elementul focului, aşa cum îl vedem noi; dar sufletul său, invizibil pentru noi, este elementul 
şi viața focului”. Doctrina lui Paracelsus despre elemente i-a permis să dezvolte o teorie alchimică a 
lumii de dincolo. Nu numai că elementele erau sufletele materiei fizice, dar "așa cum există patru 
elemente, așa există şi patru lumi, iar în fiecare există o rasă aparte, fiecare cu propriile necesități”. 
Nimfele sau undinele locuiau apa, silfidele sau sy/vestrele aerul, pigmeii sau gnomi pământul, iar 
salamandrele sau vulcanii focul. Necromanţia - adică invocarea "acestor spirite siderale" - putea 
atinge o varietate de scopuri. Cu toate acestea, Paracelsus susținea că necromanţii "constrâng, 
obligă, chinuie şi torturează spiritele... cu pedepse și martiriu... dar nu fără blestemul lui 
Dumnezeu". Paracelsus şi-a limitat utilizarea magiei la exorcizare și talismane sensibile la astrologie 
care protejau împotriva spiritelor rele. Magia care era licită pentru un creştin "nu folosea ceremonii, 
consacrări, conjuraţii, binecuvântări sau blesteme, ci doar credința despre care vorbeşte Hristos... 
pentru a constrânge, dezlega și binecuvânta toate spiritele". 

Paracelsus l-a urmat pe Ficino în asocierea magiei cu imaginaţia. Paracelsus a scris despre 
"intenţie sau imaginaţie" ca despre o singură facultate. Aceasta realizează senzația. Ca intenţie, 
aceasta iniţiază acțiunea motorie. În alte dovezi ale puterii sale, el a citat o varietate de fenomene 
psihosomatice. Imaginaţia a fost stelară. "Oricare ar fi impresia, influența, constelația, steaua, așa 
este imaginaţia". "Stelele interioare ale omului sunt, prin proprietățile, felul şi natura lor, prin cursul 
şi poziția lor, la fel ca stelele sale exterioare şi diferă doar în formă şi în material. Căci în ceea ce 
priveşte natura lor, aceasta este aceeaşi în eter și în microcosmos." Stelele au fost capabile să 
influențeze umanitatea într-o manieră pozitivă: 


Stelele din el au o dispoziție diferită, o minte diferită, o orientare diferită faţă de elementele 
inferioare, şi ... aceste elemente la rândul lor au o înţelepciune diferită şi o dispoziție diferită faţă 
de stelele din om. De exemplu: corpul elementar, material, doreşte să trăiască în lux şi lascivitate; 
stelele, corpul eteric, omologul interior al sferei superioare, doresc să studieze, să înveţe, să urmeze 
artele şi aşa mai departe. Ca urmare, apare o antinomie în omul însuși. Corpul vizibil, material, 
vrea 0 tentă, iar corpul invizibil, eteric, vrea altceva, ele nu vor acelaşi lucru. 


Divinaţia era realizată prin intermediul imaginaţiei. "Spiritul stelei care există în fiecare 
Om ... știe multe lucruri: viitor, prezent şi trecut, toate artele şi științele". Existau patru "arte incerte" 
care divinizau prin intermediul celor patru elemente: geomanţia, piromanția, hidromanția şi 
ventinina. Atât magia, cât şi divinaţia depindeau de superioritatea voinţei umane faţă de eterul aflat 
la dispoziţia sa: 


Imaginaţia ... atrage steaua la sine și o guvernează, astfel încât din imaginaţie operația 
însăși poate fi găsită în stea. ... Imaginaţia artistului în artele incerte este arta principală şi capul 
tuturor. Dar pe lângă aceasta, imaginaţia este întărită și desăvârșită prin credinţă, astfel încât ea 
devine realitate. ... Este ... imaginaţia prin care cineva gândeşte în măsura în care îşi fixează mintea 
pe Dumnezeu, sau pe natură, sau pe diavol. ... Imaginaţia în artele incerte obligă astrele să facă pe 
placul celui care imaginează, crede și operează. Dar pentru că omul nu îşi imaginează sau nu crede 
întotdeauna perfect, de aceea aceste arte sunt numite incerte, deși ele sunt sigure şi pot da rezultate 
adevărate. 


Paracelsus şi-a reconciliat credința în diavol cu un simţ acut al responsabilități umane. 
"Alungă toate gândurile şi cugetările rele şi toate fanteziile diavolului, pentru ca astfel de 
Imaginaţii să nu aibă loc la tine; pentru că... mulți au fost copleșiți și asediați de diavol... [prin] 


propriile lor gânduri și Imaginaţii răutăcioase şi rele". Paracelsus a reconciliat în mod similar 
credinţa sa în determinismul astrologic cu doctrina catolică a liberului arbitru. Astrele influențau 
corpul eteric, dar nu şi spiritul uman. "Gândurile sunt libere şi nu sunt supuse niciunei reguli. Pe ele 
se bazează libertatea omului şi ele se înalță deasupra luminii naturii". 

Paracelsus a afirmat că 


IL] 


Prin spirit perfect, Paracelsus înțelegea o cunoaștere corectă a arcanelor sau formelor: 
"Primul pas ... în aceste ştiinţe este de a naște spiritul din stea prin intermediul imaginaţiei, astfel 
încât acesta să fie prezent în perfecțiunea sa. După aceea, perfecțiunea este prezentă chiar şi în 
artele incerte. Dar acolo unde acest spirit nu este, nu vor fi prezente nici judecata, nici Știința 
perfectă". 

O cunoaştere corectă a formelor era o condiţie prealabilă pentru primirea harului divin: 


Nu de la noi înşine avem înțelepciunea și artele, ci prin intermediul unui mijlocitor. El este 
spiritul invizibil care ne dă arta în același fel în care câmpurile ne dau roade... Astfel, spiritul lui 
Dumnezeu îşi acordă darurile în conformitate cu ordinele Sale: unuia, inventarea alfabetului, 


altuia, a forjei, unui al treilea, a lirei, şi astfel fiecăruia inventarea a ceva de care este nevoie pe 
pământ... ş 


Paracelsus a discutat în mod similar despre două tipuri de viziuni care apar în vise, "naturale 
şi supranaturale". Visele naturale sunt produse ale imaginației; visele supranaturale "nu sunt altceva 
decât îngeri şi spirite bune". Sfatul oferit de Paracelsus pentru rememorarea viselor uitate semăna 
izbitor cu instrucţiunile lui Jung pentru o imaginaţie activă: "În această noapte mi-a apărut un vis 
minunat ... dar mi-a căzut din memorie. ... Cui i s-a întâmplat o astfel de tandreţe, nu trebuie să 
iasă din camera sa, nici să vorbească cu cineva, ci să rămână singur şi să postească, până când îşi 
aduce aminte de ceea ce a uitat". 

Relatarea lui Paracelsus despre imaginaţie nu lasă nicio îndoială că o practică a experienţelor 
vizionare a alimentat discuțiile sale despre eter, cu elementele, lumile și rasele sale de creaturi vii. 
Scrierile sale manifestă, de asemenea, o tendinţă unitivă. "Misterele Lumii Mari și ale Lumii Mici se 
disting doar prin forma în care se manifestă; pentru că ele sunt un singur lucru, o singură fiinţă". O 
parte din limbajul unitiv exprima doctrina astrologică a simpatiei sau corespondenţei. "Ce! exterior 
și cel interior sunt un singur lucru, 0 singură constelație, o singură influență, o singură 
concordanță, o singură durată". Alte fraze sugerează o familiarizare cu experiența unitivă. "Cerul 
este omul și omul este cerul, şi toți oamenii împreună mor într-un Singur cer, iar cerul nu este 
altceva decât un singur om". 

Paracelsus susținea că harul le permite oamenilor să îl cunoască pe Dumnezeu în esenţa sa. 
"Omul ... este luminat de Duhul Sfânt pentru a-l putea cunoaște pe Dumnezeu în esenţa Sa". 
Deoarece Paracelsus a aderat la o teologie negativă, harul care le-a permis oamenilor să îl cunoască 
pe Dumnezeu în esența Sa nu poate fi decât o experienţă a neantului extatic. 

Paracelsus a susținut conceptul lui Cusa de coincidentia oppositorum, conjuncţia infinitului 
necunoscut al lui Dumnezeu cu corpul uman finit. EI a atribuit longevitatea acestei conjuncții: 


În interiorul țesutului şi dincolo de această chintesenţă, este închis ceva din care o anumită 
conjuncție, atât a corpului, cât şi a ceea ce este dincolo de corp, în afara acestei chintesențe, 
produce corpului o viaţă lungă. Cu privire la aceasta înţelegeți că este absolut nimic și invizibil. 


Paracelsus s-a certat în detaliu cu o serie de reţete alchimice pe care literatura pseudo- 
Lullhană i le atribuia lui Ramon Lull. De asemenea, el l-a comparat pe Lull cu Avicenna, s-a arătat 
familiarizat cu teoriile medicale ale lui Lull, şi a intrat în polemică cu un practicant al artei lui Lull. 


Datoriile sale față de tradiția Lullistă au fost probabil mai mari decât a recunoscut. Presupun că 
practica viziunilor şi uniunilor mistice, pe care am urmărit-o de la gnoza islamică până la Ramon 
Lull şi moştenirea sa în cadrul catolicismului roman, a intrat în alchimia occidentală în compania 
artei lui Lull, ca o componentă a alchimiei pseudo-Lulliene. Dacă este așa, ar fi legitim să vorbim 
despre o gnoză alchimică pseudo-Lulliană pe care Paracelsus a transformat-o în alchimie spirituală 
prin adăugarea celor câteva doctrine inovatoare ale sale. 

Lullismul a fost aproape sigur ţinta nenumită a respingerii explicite a teosofiei de către 
Paracelsus: 


Marele Mister, pătrunzând, a redus fiecare lucru la propria sa esență specială. Cu o 
îndemânare minunată, a împărțit și a separat totul, astfel încât fiecărei substanţe i-a fost atribuită 
forma cuvenită. În realitate, acea magie care a avut o astfel de intrare a fost un miracol special. 
Dacă ar fi fost produsă divin de Divinitate, în zadar ne-am strădui să o cuprindem în filosofia 
noastră. Dumnezeu nu ni S-a revelat pe Sine prin aceasta. 


Marele mister nu a fost Dumnezeu. "Nu un singur corp simplu, ci multe corpuri au fost 
incluse în Marele Mister. ... Dar în câte forme şi specii elementele au produs toate lucrurile nu poate 
fi pe deplin spus". Nici Marele Mister nu era în concordanţă cu Natura. Acţiunea sa, de a aduce 
toate lucrurile la existență prin impunerea formelor asupra haosului, "a fost cu siguranță foarte 
minunată, marcată de cea mai intensă penetrare şi de cea mai rapidă separare, asemănătoare celor 
pe care Natura nu le mai poate da sau exprima niciodată". Paracelsus a scris că "materia primă a 
lumii a fost Fiat-ul". Această relatare a cuvântului fiat, "Să fie!", ca izvor al întregii creaţii, a redat 
în latină opinia sufi isma'ilită şi teosofică conform căreia creația a început cu cuvântul arab kun, 
"Fii!" A fost un creaţionism expres. 

Paracelsus a aderat, de asemenea, la un emanaţionism limitat. EI a scris: 


Obiectele naturale sunt ale Lui, iarba a fost creată de El, dar virtutea inerentă nu a fost 
creată de EL; pentru că fiecare virtute este necreată, adică Dumnezeu este fără început şi nu a fost 
creat, şi astfel toate virtuțile şi forțele erau în Dumnezeu înainte ca cerul şi pământul şi înainte ca 
toate lucrurile să fi fost create, în vremea când Dumnezeu era un Spirit şi plutea deasupra apei. ... 
Nimeni nu trebuie să spună că virtutea lucrurilor, puterea lor, este naturală, ci este supranaturală şi 
fără început.... Ierburile sunt create la fel ca arborii și stelele; căci ele nu erau cu Dumnezeu la 
începutul Dumnezeirii, adică înainte de crearea cerului și a pământului. 


Paracelsus nu a folosit termenul platonic de "idei". Opiniile sale necesitau o mai mare 
subtilitate. Paracelsus l-a urmat pe Cusa, considerându-l pe Dumnezeu infinit și incognoscibil, şi a 
urmat catolicismul, susținând doctrina creatio ex nihilo. cu toate acestea, el era, de asemenea, 
pregătit să insiste asupra faptului că orice virtuţi, forţe sau puteri care existau în lume existau în 
mod necesar și în Dumnezeu, şi existau în Dumnezeu înainte ca Dumnezeu să creeze cerul și 
pământul. Afirmația nu era teozofică. Creatorul infinit al tuturor lumilor posibile nu putea fi 
cunoscut prin intermediul virtuţilor întruchipate într-un domeniu finit al creației. 

Datoriile lui Paracelsus față de cosmologia gnostică se refereau, în cea mai mare parte, la 
ierarhia sa a ființei. Dumnezeu a creat din nimic; dar ceea ce a creat Dumnezeu, apa primordială din 
Geneza 1:2 sau fiat-ul din Geneza 1:3, a inaugurat un proces tipic gnostic de emanaționism 
CosmogonIc; 


Există trei tipuri diferite de matrice: prima este apa pe care a fost purtat spiritul lui 
Dumnezeu, iar aceasta a fost pântecele matern în care au fost create cerul și pământul. Apoi cerul 
și pământul au devenit fiecare la rândul lor o matrice, în care Adam, primul om, a fost format de 
mâna lui Dumnezeu. Apoi, femeia a fost creată din bărbat; ea a devenit pântecele matern al tuturor 
oamenilor şi va rămâne aşa până la sfârșitul lumii. Acum, ce conţinea în sine acea primă matrice? 
Fiind împărăția lui Dumnezeu, ea cuprindea spiritul lui Dumnezeu. 


Marele Mister a fost prima matrice. Ea nu era Spiritul, dar era o entitate spirituală în care 
spiritul lui Dumnezeu a generat macroantropul, Adam. Aderând la doctrina cabalistică a împărțirii 
macroantroposului în bărbat şi femeie, Paracelsus susținea că Adam conţinea inițial în sine atât 
cerul, cât și pământul. Atunci când femeia a fost scoasă din corpul său, Adam a fost apoi redus la 
bărbat, cerul sau eterul, în timp ce "femeia este ca pământul şi toate elementele". A treia matrice a 
fost pântecele unei femei umane. 

Paracelsus a descris în altă parte elementele ca fiind matrici. "Toate lucrurile create în 
univers, deci, s-au născut din patru mame, adică din patru elemente". Din nou, discuțiile sale despre 
Natură, pe care a personificat-o ca pe o femeie, i-au acordat acesteia un statut echivalent cu 
macroantroposul. Spre deosebire de Eva, Natura cuprindea eterul. "Natura emite o lumină, iar prin 
strălucirea ei ea poate fi cunoscută". Expresia sublinia caracterul ordonat pe care Paracelsus îl 
atribuia eterului, ca şi materiei: 


Să ştiţi că lumea noastră și tot ceea ce vedem în compasul ei și tot ceea ce putem atinge 
constituie doar o jumătate a cosmosului. Lumea pe care nu o vedem este egală cu a noastră în 
greutate şi măsură, în natură și proprietăţi. De aici rezultă că există o altă jumătate a omului în 
care operează această lume invizibilă. Dacă cunoaștem cele două lumi, ne dăm seama că ambele 
jumătăţi sunt necesare pentru a constitui omul întreg; căci ele sunt ca doi oameni uniți într-un 
Singur trup. 


Atribuind realitatea obiectivă lumii eterice, Paracelsus s-a rupt de tradiția catolică de 
alegorizare a imaginilor din experienţele vizionare. EI a revenit la o hermeneutică gnostică. Se poate 
presupune o inspirație sufi. Deşi Paracelsus şi-a derivat conceptul de eter din renașterea 
neoplatonismului lui Ficino, el a considerat eterul nu ca o învelitoare pentru suflet, ci ca o lume 
întreagă. Paracelsus a fost un cabalist creştin, iar conceptul sufi de lume a imaginaţiei a intrat de 
mult în cabala. Este posibil chiar să fi ajuns la Paracelsus prin intermediul Lullismului renascentist. 
Atunci când Pico della Mirandola a introdus cabala în lumea catolică, el a explicat că un tip de 
cabală era un ars combinandi, realizat cu alfabete rotative, care semăna cu "ceea ce este numit 
printre noi ars Raymundi". Ludovico Lazzarelli, un alt pionier al cabalei creștine, a scris, de 
asemenea, despre alchimia pseudo-Lulliană. De auditu cabbalistico, o lucrare pseudo-lulliană care 
se baza pe sufismul lui Ibn al-'Arabi, a fost publicată la Veneţia în 1518 şi 1533. Textul pseudonim, 
care prezenta Arta lui Lull sub numele de cabală, fusese scris de Pietro Mainardi (1456-1529), un 
medic şi savant venețian care depindea de Pico pentru cunoştinţele sale de cabală. Nu este 
imposibil ca Paracelsus să fi avut acces la această carte. 

Conceptul sufi al unei lumi fantasmagorice a imaginației nu i-a oferit lui Paracelsus decât un 
punct de plecare. Respingerea musulmană a ideii de lege naturală, insistența asupra faptului că 
regularităţile naturii sunt doar obiceiuri sau cutume pe care Allah le poate abroga în orice moment, a 
împiedicat sistematizarea teosofiei sufi, la fel cum a inhibat urmărirea islamică a ştiinţei. Fie că se 
aplică imaginabilului sau sensibilului, postularea sistemului era o blasfemie care contravenea 
omnipotenței divine. 

În Occidentul creștin, doctrina întrupării a determinat o mişcare teologică diferită. Ipostazele 
gnosticismului nu puteau fi reconciliate cu unicitatea uniunii ipostatice în persoana lui lisus. 
Inteligența imanentă în lumea sensibilă nu putea fi divină, ci trebuia să fie în schimb o inteligență 
creată care să reflecte mintea divină a lui Hristos, diferind în acelaşi timp de aceasta. Pentru a 
rezolva problema, un suflet platonic al lumii. Natura, Madonna Intelligenza şi o serie de alte entități 
au fost sugerate pentru a interveni între Dumnezeu și materie. Natura a fost formularea favorizată de 
platonicienii de la Chartres, iar ordinea şi legalitatea pe care aceştia le atribuiau naturii au fost 
extinse de Lull la teosofie. 

Paracelsus a mers şi mai departe. Atunci când a respins teosofia şi a interpolat lumea 
imaginaţiei, el a conceput lumea eterică ca un domeniu raţional al naturii. Această extindere a 
domeniului de aplicare al ordinii naturale a servit în același timp pentru a reînnoi valabilitatea 
concepțiilor animiste de origine păgână care au persistat în folclorul celtic şi teuton. Succesul 


mişcării teologice a lui Paracelsus, care a distanțat atât de profund alchimia spirituală de islam, a 
avut expresia sa clasică, printre altele, în celebritatea obținută ulterior de traducerea greșită a lui 
Ortolanus din Tabla de smarald a lui Hermes Trismegistus: "Ceea ce este sus este ca ceea ce este 
jos, iar ceea ce este jos este ca ceea ce este sus". 

Natura nu trebuia confundată, totuşi, cu supranatura. "Cei care caută în lumina naturii 
vorbesc din cunoaşterea naturii; dar cei care caută în lumina omului vorbesc din cunoașterea 
supranaturii”. Lumina naturii producea înțelepciune care era perisabilă şi potenţial defectuoasă: 
"Există două feluri de înţelepciune în această lume - una eternă şi una perisabilă. ... Cea care 
provine din lumina Duhului Sfânt este de un singur fel - este înțelepciunea dreaptă și fără cusur. 
Dar cea care provine din lumina naturii este de două feluri: bună şi rea". 

Referirea lui Paracelsus la o lumină a omului, care era distinctă de eter sau de lumina naturii, 
se referea la spiritul macroantroposului, care era comun tuturor fiinţelor umane: 


Există mai multe lucruri ... decăt cele care sunt înţelese și recunoscute în lumina naturii, 
lucruri care Sunt deasupra şi superioare acesteia. Dar acestea nu pot fi înţelese ... [decăt] în lumina 
omului, care este mai presus de lumina naturii. Acolo ele pot fi înţelese.... Aceasta este lumina prin 
care omul aude, învaţă şi pătrunde în lucrurile supranaturale. Cei care caută în lumina naturii, 
vorbesc despre natură. Cei care caută în lumina omului, vorbesc despre mai mult decât natura. 
Pentru că omul este mai mult decât natura. El este natură. El este, de asemenea, un spirit. El este, 
de asemenea, un înger. El are calităţile tuturor acestor trei. Când merge în natură, el serveşte 
natura. Când merge în spirit, el serveşte spiritul. Când pășește în înger, el îl serveşte pe înger. Celui 
dintâi i se dă trupul, celorlalţi li se dă sufletul şi sunt comoara lui. 


Paracelsus nu a fost consecvent în evitarea terminologiei teologice convenționale. Deși în 
mod obişnuit folosea "suflet" pentru a desemna corpul astral, eteric sau sideral, el se referea la 
sufletul nemuritor al credinţei creştine atunci când, în schimb, afirma că "este just și corect să 
numim sufletul spirit şi să numim spiritul îngerul lui Dumnezeu în om". Aşa cum Paracelsus a 
definit "spiritul", sufletul nemuritor al teologiei convenţionale a fost numit în mod corect un spirit. 
"După separarea materiei de spirit, acesta se întoarce la Domnul". Spiritul uman avea, totuşi, două 


E distincte de funcţii. În ai față de funcţia sa de suflet nemuritor, avea funcţia de înger. "Îi este 
IL] 


Paracelsus nu numai că a stabilit distincțiile metafizice de bază ale alchimiei spirituale, dar a 
şi dezvoltat conceptul de căsătorie alchimică. Este posibil să-i fi fost îndatorat lui Leo Hebracus 
(Jehudah Abarbanel, 1437-1509) pentru cunoașterea diviziunii tradiționale (cabalistice) a 
macroantroposului în Adam şi Eva, a căror uniune mistică este arhetipul coitusului sexual. Atât în 
cabala, cât şi în sufismul lui Ibn al-'Arabi, sexul conjugal era privit ca un ritual teurgic care unea 
ipostazele masculină şi feminină. În kabbalah, sexul marital era considerat a aduce spiritul divin în 
lumea materială. Sufletul se unea cel mai bine cu materia în momentul conceperii unui copil, dar o 
uniune între spirit şi materie putea fi realizată şi 


Paracelsus a păstrat idiomul (cabalistic, dar i-a dat o interpretare originală prin faptul că 
mariajul lui Adam şi al Evei se referă nu la spirit şi materie, ci la eter şi materie: 


Așa cum bărbatul îşi are originea în Marea Lume şi este inseparabil legat de ea, tot așa 
femeia a fost creată din bărbat şi nu se poate separa de el. Căci dacă doamna Eva ar fi fost formată 
altfel decât din trupul bărbatului, dorința nu s-ar fi născut niciodată din amândoi. Dar pentru că ei 
sunt dintr-un Singur trup şi dintr-un singur sânge, rezultă că nu se pot despărți unul de celălalt. 


Conceptul lui Paracelsus de căsătorie alchimică a influenţat şi teoria sa despre elemente. El 
a încălcat tradiția îndelungată atunci când a respins ideea că elementele erau fiecare un compus din 
două calități (cald, rece, umed sau uscat). El nu a acceptat punctul de vedere al alchimiei 
Rupescissan și pseudo-lulliste conform căruia chintesenţa consta dintr-un echilibru perfect al 
calităților, adică amestecul specific aurului. În opinia sa, chintesențele erau entităţi spirituale care 
transcendeau cele patru calităţi. În schimb, el recunoștea că toate elementele variază în temperatură 
şi pot fi calde sau reci. În consecinţă, el susţinea că există doar două calităţi: "căldura şi uscăciunea 
sunt un singur lucru şi, în mod similar, frigul și umiditatea”. 

Alchimia metalică se referise în mod tradițional la mai multe diade sau motive diadice: 
mercurul şi sulful, argintul şi aurul, Luna şi Soarele, moartea şi viața şi aşa mai departe. Paracelsus 
a mărit seria prin teoria sa a elementelor şi a validat aplicarea întregului grup de zropi la distincția 
eter-materie a alchimiei sale spirituale. În acest fel, căsătoria kabbalistică dintre Adam și Eva a 
devenit căsătoria alchimică dintre Soare şi Lună. 


Piatra vegetală 

Odată ce Paracelsus a dezvoltat conceptul de altă lume care a ajuns până la noi, rămăşiţele 
altor tradiţii au alimentat ocultismul renascentist. Nu numai cabala, sufismul și relicvele antichității 
clasice, ci şi fragmente din şamanism, druidism şi vrăjitorie şi-au găsit drumul în a/chimia 
spirituală. Aceasta a fost, într-un fel, parapsihologia vremii sale: un efort de a prezenta misticismul 
într-o ţinută pretins ştiinţifică. Alchimia spirituală nu a fost niciodată sistematizată într-un mod care 
să devină normativ. A existat, în schimb, o proliferare de sisteme care au avut o atractivitate mai 
mare sau mai mică pentru diferite perioade de timp. 

O evoluţie majoră a alchimiei spirituale după Paracelsus a fost exprimată succint în 
"Prolegomena" la Theatrum Chemicum Brittanicum (1652) al lui Elias Ashmole, unde Ashmole a 
abordat subiectul drogurilor psihoactive: 


Pentru a ajunge la pietrele vegetale, magice și angelice, care nu au în ele nicio parte din 
piatra minerală ... sunt minunat de subtile și fiecare dintre ele diferă în funcţionare şi natură. ... 

Pentru că, prin intermediul legumelor se poate cunoaşte perfect natura omului, a 
animalelor, a păsărilor, a peștilor, împreună cu toate tipurile de copaci, plante, flori etc. şi cum să 
le producem și să le facem să crească, să înflorească și să rodească; cum să le creştem culoarea şi 
mirosul, şi când și unde ne place, şi toate acestea nu doar într-o clipă, Experimenti gratis, ci zilnic, 
lunar, anual, în orice moment, în orice anotimp; da, în plină iarnă. Prin urmare, nu spre deosebire 
de nucul care creştea odinioară în curtea bisericii Glastenbury şi care nu dădea niciodată frunze 
înainte de ziua Sfântului Barnabie, dar care atunci era plin de frunze, precum şi Hawthorne de 
acolo, atât de renumit pentru frunzele şi florile pe care le dădea de Crăciun, împreună cu Oake din 
New-Forrest, în Hampshire, care dădea frunze verzi în același anotimp, pot fi făcute unele 
experimente cu piatra vegetală. 

Pe lângă partea masculină a acesteia, care este prelucrată până la o calitate solară și care, 
prin căldura sa excesivă, va distruge orice creatură, plantă etc. Partea lunară şi feminină (dacă 
este aplicată imediat) o va atenua prin răceala sa extremă, şi în același mod, calitatea lunară 
îmbogățește şi congelează orice animal etc., cu excepția cazului în care este ajutată şi rezolvată 
imediat de cea a Soarelui; pentru că, deși ambele sunt făcute din aceeaşi substanță naturală, în 


lucru au calităţi opuse; totuși, există o astfel de asistență naturală între ele, încât ceea ce una nu 
poate face, cealaltă poate şi va face. 

De asemenea, virtuțile lor interioare nu sunt mai mari decât frumuseţile lor exterioare; 
pentru că partea solară este de o strălucire atât de strălucitoare şi transparentă, încât ochiul 
omului abia este capabil să o identifice; iar dacă partea lunară este expusă într-o noapte 
întunecată, păsările se vor îndrepta spre ea (şi vor circula în jurul ei), precum o muscă în jurul unei 
lumânări, şi se vor supune captivităţii mâinii... 

Cu ajutorul pietrei magice sau prospective este posibil să se descopere orice persoană în 
orice parte a lumii, chiar dacă nu a fost niciodată ascunsă sau ținută ascunsă în secret, în camere, 
dulapuri sau caverne ale pământului, pentru că acolo face o inchiziție strictă. Într-un cuvânt, vă 
prezintă în mod corect chiar întreaga lume, în care să vedeți, să auziţi sau să observați ceea ce vă 
doriţi. Nu mai mult. Îi permite omului să înțeleagă limbajul creaturilor, cum ar fi ciripitul păsărilor, 
mugetul animalelor etc. Să transpună un spirit într-o imagine care, observând influenţa corpurilor 
cereşti, va deveni un adevărat oracol: Și totuşi, după cum vă asigură E. A., acest lucru nu este în 
niciun caz necromantic sau diabolic, ci ușor, uimitor de ușor, natural și onest. 

În cele din urmă, în ceea ce privește piatra angelică, aceasta este atât de subtilă, spune 
autorul sus-menţionat, încât nu poate fi nici văzută, nici simțită, nici cântărită, ci doar gustată. 
Vederea omului (care are o oarecare proporție cu aceste proprietăți subtile) este inferioară în 
comparaţie; nu, aerul în sine nu este atât de penetrabil şi totuși (O, minune misterioasă!) 


S. Dunston o numește hrana îngerilor, iar alţii o numesc Viaticumul ceresc; Copacul 
vieţii. ... Există un Dar al Profeţiei ascuns în Piatra Roşie. 


Ashmole a afirmat în mod explicit că pietrele magice și angelice erau psihoactive. Piatra 


magică "vă prezintă chiar întreaga lume", în timp ce piatra angelică "vă oferă apariţia lui Angells". 
Referințele contrastau misticismul extrovertit cu viziunile ființelor eterice. Experienţa eterică era 
indusă de "hrana îngerilor”, "arborele vieţii” sau "piatra roşie”. 

În alchimia medievală, motivul unei pietre minerale, animale şi vegetale semnifica vaporii 
corozivi ai opusului metalic. Odată cu introducerea a/chimiei spirituale, motivul lucrului unic care 
este compus din toate lucrurile a fost reinterpretat din perspectiva experienței unirii mistice. Piatra 
triplă a fost identificată drept "Ouintessence.... Divinitatea invizibilă. ... Cauza primordială a ființei 
şi Esenţa primordială", o manifestă "Trinitate egal îmbinată în Una". Ashmole a evitat panteismul, 
dar numai macrocosmul poate răspunde descrierii sale paradoxale a unei pietre care este o legumă 
ce oferă cunoştinţe despre "Om, Fiare, Păsări, Peşti, împreună cu toate tipurile de Copaci, Plante, 
Flori, &c." 

Monas Hieroglyphica (1564) a lui John Dee afirmase că "toată această lucrare magistrală 
depinde de Soare şi Lună". Calitățile lunare și solare ale pietrei vegetale a lui Ashmole pot fi 
interpretate ca două ipostaze care se unesc în căsătoria alchimică. Asocierea ipostazelor cu drogurile 
psihoactive era un secret pe care Ashmole îl ascundea în acest pasaj. Planul material, "întreaga 
Lume", era sublunar; eterul era substanţa luminii stelelor, inclusiv a soarelui copernican. 
Alchimistul Thomas Vaughan (c. 1622-1665) a exprimat aceleași relaţii prin observația că Adam "a 
auzit într-adevăr uneori de un Pom al Vieţii în Eden, dar legumele din această lume, din câte ştia el, 
ar putea fi tot atâția Pomi ai Morţii”. Pomul sufletelor nemuritoare era eteric; leguma morții extatice 
aparţinea acestei lumi. 

Tropul literar al lui Ashmole, conform căruia calitățile solare şi lunare aparțin deopotrivă 
pietrei vegetale, implica faptul că atât pietrele magice, cât şi cele angelice erau substanțe vegetale. 
Vaughan a menţionat în treacăt acest lucru: "Cu siguranță, dacă se admite o dată, așa cum unii se 
abțin să afirme, că Pomul Cunoaşterii era o legumă și Edenul o grădină, se poate deduce foarte 


bine că Pomul Vieţii, descris în același mod, așa cum îl exprimă școlarii, era de asemenea o 
legumă". Cu toate acestea, identitatea botanică precisă a plantelor nu este la fel de importantă ca 
abilitatea lor de a induce varietățile adecvate de experiență extatică. O metafizică a planului 
material, care provenea din experienţe precum misticismul extrovertit şi moartea extatică, a fost 
asociată cu o metafizică a planului eteric, care provenea din experiențe vizionare şi neantul mistic. 
Orice plantă şi, în acest fel, orice alt mijloc de a induce cele două categorii de experiențe meritau să 
fie clasificate ca lunare şi solare. A/chimia spirituală a fost concepută ca o teorie generală a 
misticismului, capabilă să acomodeze o împerechere a hipnagogiei lucide cu transa autohipnotică, a 
ciupercilor psilocibină cu ciupercile amanita muscaria sau orice tehnici extatice echivalente. 
Soarele şi luna erau concepte teosofice. Unirea celor două ipostaze a constituit căsătoria alchimică. 
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